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lucrarea Pace, râzboi si comert in Islam. Tárile románe si 
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in privinta acestora sunt mai mult decát necesare. De 
retinut este faptul cà litera a aflatá in componenta unor 
termeni osmani este corespondenta literei a (lung in 
pronuntie) si nu a literei z din a specifică alfabetului 
román. Litera z se citeste in functie de legea armoniei 
vocalice ce se aplicà tuturor cuvintelor limbii turco- 
osmane. Uneori, anumiti termeni, ca de exemplu ,djizya", 
simt transcrişi exact aşa cum apar in documentele 
occidentale folosite (jizyah — djizya). 

Corespondentele dintre alfabetul turco-osman, 
alfabetul turc modern, transliteratia din Encyclopédie de 
ITslam / The Encyclopaedia of Islam şi alfabetul román, aşa 
cum au fost folosite in cursul lucrárii, sunt urmátoarele: 

alfabetul alfabetul Enciclopedia alfabetul turco- 
osman turc modern Islamului roman elif a, a, e,ia,a,e,la 
(lung) 

cim e dj, j, g g çim e e, ch zal z dh z sân's sh's ayin 

gayin g, g gh g (moale) 


kaf k q, k e kef k, g, nk, g, ge vav v, o, u, Ù, o, il w, ü 
v he h kh h si y, i, i, ce, si, ce, ci, ge, si y, i! i, 1, y, ce, ci, ge 
si, ghe, ghi 

Prefatà m 


Cititorul neavizat ar putea socoti surprinzátor faptul 
cá un tânăr cercetător român abordează o temă atât de 
specială, sensibilă şi, tocmai de aceea, deosebit de dificilă, 
ca aceea care este înscrisă pe coperta acestei cărţi. Dar 
Cătălina Duţu a fost o studentă excepţională şi s-a dovedit 
încă de atunci un cercetător ştiinţific deosebit de 
perseverent şi dotat. 

Chiar din primii ani de facultate, ea nu a ezitat să-şi 
aleagă ca domeniu preferat de studiu islamologia, tărâm 
ştiinţific încă prea puţin frecventat la noi. Nu a fost deloc 
întâmplător faptul că studenta Cătălina Duţu a înregistrat 
reuşite după reuşite la toate sesiunile ştiinţifice la care a 
participat cu lucrări din acest domeniu. Succesele sale 
relevau, totodată, interesul crescut al publicului tânăr de 
la noi faţă de problematica lumii şi credinţei islamice. Este 
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deja comună afirmaţia că regimul comunist a căutat să ţină 
oamenii, îndeosebi pe tineri, departe de religie, tocmai din 
dorinţa de a-i putea modela astfel mai uşor ca „oameni 
noi”, cu idoli şi credinţe noi. Numai că, din fericire, toate 
stráduintele depuse în acest scop nu au reuşit. lată, un 
tânăr român probează prin această carte nu numai atracţie 
faţă de doctrina religioasă, dar manifestă un interes aparte 
faţă de o credinţă ce era şi este socotită, în lumea creştină, 
ca o religie opusă, dacă nu duşmană, cum a fost atâta 
vreme cultivată în conştiinţa atâtor generaţii. 

Aplecarea Cătălinei Duţu către ideologia islamică 
vine din acel har divin cu care trebuie neapărat să fie 
înzestrat un adevărat om de ştiinţă, mai cu seamă atunci 
când se află pe terenul atât de alunecos al ideologiei 
religioase. Altminteri, căutările sale ori se înfundă ori dau 
rezultate nefireşti, uneori de-a dreptul monstruoase. 
Autoarea dovedeşte prin cartea sa că are acest har 
dumnezeiesc de a sluji adevărul şi numai adevărul. De 
aceea cartea ei devine un mesaj de pace, deoarece ea 
demonstrează necesitatea şi posibilitatea înţelegerii între 
oameni, chiar dacă aparţin unor credinţe diferite. Mesajul 
este cu atât mai util în aceste zile, cu cât asistăm la 
săvârşirea atâtor grozăvii, chiar în numele diferenţei 
dintre formele în care unii sau alţii îl percep pe Dumnezeu. 
Cartea cred că slujeşte şi la înţelegerea, fie şi parţială, a 
unuia din marile paradoxuri cu care se confruntă lumea 
acum, la început de nou veac şi mileniu: globalizarea, pe 
de o parte, şi reîntoarcerea la epoca medievală, pe de altă 
parte. 

Cătălina Duţu are puterea să coboare în timp şi să 
intre înăuntrul spiritului islamic. De acolo, ea desluşeşte 
pentru lumea din afară ceea ce vede în miezul concepţiei 
juridice a Islamului clasic, mai cu seamă în materie de 
relaţii cu nonmusulmanii. Acolo unde merge, autoarea 
păşeşte cu grijă şi priveşte cu luare aminte, pentru a 
realiza sensul adevărat al noţiunilor sau obiectul precis al 
definiţiilor. Lucrarea nu este tocmai uşoară şi nu se află la 
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indemána oricui. Acesta este si motivul principal pentru 
care o asemenea tematicá este incâ atât de putin abordatá 
in istoriografia románeascá. 

Autoarea a apelat la o bibliografie de-a dreptul 
impresionantá, prin bogâtie si varietate. Altminteri nici nu 
se putea pentru tratarea reuşită a unui asemenea subiect. 
De fapt, Cătălina Duţu şi-a dezvoltat aici, extinzând şi 
aprofundând cercetarea, teza de licenţă pe care a sustinut- 
o cu mult succes, în 1998, la Universitatea Ovidius din 
Constanţa. În calitate de îndrumător ştiinţific al acestei 
lucrări de excepţie, îmi exprimam atunci convingerea că ea 
ar merita să fie publicată. lată că lucrarea vede acum 
lumina tiparului. Este un merit al Editurii Paralela 45 că a 
descoperit această lucrare şi a avut încredere în autoarea 
ei. Sunt sigur că apariţia acestei cărţi este un act de 
cultură şi, în acelaşi timp, un pas către înţelegerea unei 
lumi care de multe ori a fost privită superficial şi chiar cu 
ostilitate, fie şi în mod inconştient. 

Felicit autoarea, felicit editura, felicit cititorul care se 
apleacă cu atenţie asupra acestei cărţi. Cartea este 
atractivă prin subiectul ales, instructivă prin clarificările 
aduse şi plăcută prin modul de prezentare. 

Nu pot să închei aceste rânduri scrise în grabă, 
departe de casă, fără a-mi exprima satisfacția pentru 
această reuşită a fostei mele studente şi actualei mele 
doctorande, care este Cătălina Duţu. 

prof. univ. dr. Tahsin Gemil Baku, 14.06.2002 

Introducere 

Se reproşează adeseori islamului că şi-a răspândit 
credinţa cu ajutorul sabiei, dar se uită, în primul rând, că 
persuasiunea a jucat un rol mai mare decât războiul în 
expansiunea globală a Islamului [..] că Dumnezeul 
Vechiului Testament nu este mai puţin războinic decât 
Dumnezeul Coranului [..] şi că însăşi creştinătatea s-a 
servit de sabie începând cu domnia lui Constantin. 

F. Schuon, 1994 

1. Istoriografie 


Islamul, ca fenomen religios si politic, a reprezentat 
inceputul unei noi civilizatii a cárei influentá se regáseste 
si astázi in structurile sociale ale lumii contemporane, si 
nu numai, si al cárei impact a fost de curánd cu adevárat 
devastator. Dezvoltarea Islamului ca o entitate distinctà de 
restul lumii, in totalitatea aspectelor sale si pentru o lungá 
perioadá de timp care este in continuá derulare, a dus la 
crearea unei puternice atitudini publice fatá de acesta, 
exprimatà prin manifestarea unor comportamente duse 
pânâ la extremá de ambele párti implicate in acest proces: 
pe de o parte musulmanitatea, iar pe de cealaltá parte, 
nemusulmanitatea. Conceptia diferitâ asupra lumii, in 
general, a fácut ioc existentei paralele a doua concepte 
care se pliazâ extraordinar de bine pe anumite evenimente 
ce dau contur ansamblului de relatii desfâşurate intre 
Islam si lumea nemusulmană de-a lungul timpului: 
toleranța si intoleranta. Foarte rapid, „restul lumii” a 
reacţionat sub directa conducere a creştinătăţii, care a 
rămas până astăzi cel mai potrivit şi activ partener de 
discuţii al Islamului. 

Immanuel Wallerstein, unul dintre islamologii zilelor 
noastre, făcând în 1998 o prezentare generală a Islamului 
de la origini şi până în contemporaneitate la Centrul de 
Studii Islamice Oxford, intitulată /slam, the West, and the 
World, remarca liniile de separație dintre cele două lumi 
diferite, anume Vestul reprezentat de creştinătate şi Estul 
reprezentat de Islam, întrebându-se de ce lumea creştină a 
perceput lumea islamică ca pe un adevărat demon, încă 
din momentul apariţiei sale, şi de ce reacţia Islamului a 
fost similară în a vedea în creştinătate răul absolut! Deşi 
evenimentele contemporane par să dea acestei întrebări 
sensibile un răspuns potrivit, cred că este necesar, în 
momentul în care discutăm problema raporturilor dintre 
creştinism si Islam, să o facem numai prin prisma 
tolerantei şi a intolerantei, aplicate în permanenţă de către 


1 Immanuel Wallerstein, Islam, the West, and the World, in »Journal of 
Islamic Studies", vol. 10, 2, 1999, p.109-126. 


cele două parti in exerciţiul funcţiunii mecanismului 
relational. In condiţiile evoluţiei societăţii actuale este mai 
mult decât necesar să renuntám la o serie de idei 
preconcepute, să analizăm fenomenele în mod obiectiv şi 
să fim precauti atunci când emitem judecăţi de valoare 
atât despre lumea nemusulmană, cât mai ales despre 
lumea musulmană, victimă azi a unor acuzaţii gratuite. 
Este cu atât mai grav cu cât, in necunoştintâ de cauză, la 
nivel de masă şi uneori de elite, sunt lansate opinii care 
distrug treptat încrederea între adepţii Islamului şi restul 
lumii şi care conduc la grozăvii în numele respectului faţă 
de valorile însuşite de-a lungul timpului de către fiecare 
din cele două părţi. Dar la înţelegerea viziunilor diferite 
aparţinând | musulmanitátii pe de o parte, şi 
nemusulmanitatii pe de alta parte, nu se poate ajunge 
decât după o bună studiere a istoriei relaţiilor dintre ele şi 
a noţiunilor vehiculate de către acestea. 

Actualitatea deosebită a Islamului ne obligă prin 
urmare să studiem îndeaproape, aşa cum au propus 
istoricii străini încă de la sfârşitul secolului al XIX-lea, un 
secol de structurare a mentalităților si de afirmare a 
individualismului naţional, cele mai semnificative laturi ale 
acestui fenomen. Vizibil diferit fata de oricare alta 
manifestare politico-religioasă a unei comunităţi umane 
specifice unui timp şi spaţiu, Islamul a fascinat şi totodată 
incitat de-a lungul timpului prin complexitatea şi misterul 
care îl individualizează în rândul celorlalte mari civilizaţii 
ale lumii. Ceea ce părea la început un fenomen izolat, 
limitat doar la Peninsula Arabică, s-a transformat într-o 
scurtă perioadă de timp în unul din cele mai de impact şi 
de efect fenomene pe care le-a cunoscut vreodată 
umanitatea în evoluţia sa. Este un adevăr faptul că timpul 
a lucrat în favoarea structurării si a definitivării esenței 
Islamului, atât de bine conservată până astăzi. Ea se 
regăseşte nu numai în interiorul statelor care au cunoscut 
impactul cu aceasta, adoptând-o sau adaptând-o nevoilor 
lor, dar mai ales în mentalitatea populațiilor care au trait 
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intre hotarele statelor respective. Dacâ transformârile 
datorate factorului politic si ambientului in general s-au 
concretizat in modificâri de frontiere, deci reorganizári 
geopolitice, ele nu au fost si de facturá mentalá, in sensul 
schimbárilor profunde la nivel spiritual. Cele douâ lumi, 
crestiná si islamicá, au gândit si simtit diferit, nelâsând 
decát rareori sá se intrevadá posibilitatea influentelor 
reciproce. Este salutará initiativa acelora care au trecut de 
barierele religioase si doctrinare pentru a face loc 
libertăţii de comunicare interumana. Din fericire, 
alternanta punerii in practicâ a comportamentului tolerant 
şi a aceluia intolerant a functionat si continuá sâ 
funcţioneze până astăzi. Studierea acestei alternante 
aduce argumente suficiente pentru a pune în evidenţă 
diferenţa de substanţă dintre cele două lumi care au 
trebuit şi vor trebui să facă eforturi pentru a învăţa cum să 
convietuiasca împreună. Exemplele succesului înregistrat 
în multe părţi ale lumii, în epoci diferite, simt extrem de 
bine cunoscute, fiind o dovadă a înţelegerii importanţei 
comunicării reciproce. 

Fiecare dintre cele două lumi, creştin-occidentală şi 
musulmanoorientalá, erau indreptâtite să-şi afirme 
unicitatea şi superioritatea în virtutea religiilor monoteiste 
pe care le imbrátisau si a conştiinţei posesiunii adevărului 
absolut. Nu este aşadar de mirare izolarea fiecăreia, 
încercarea de conservare a calităţilor deţinute şi de 
răspândire a mesajului propriu printr-un efort care nu de 
puţine ori a luat cele mai violente forme. S-a ajuns astfel 
nu doar la o negare doctrinală a esenței specifice fiecărei 
religii în parte, ci şi la un conflict căruia i s-a atribuit 
adeseori denumirea de „război sfânt” de către ambele 
părţi. În acest context, oricare măsură tolerantă luată de 
Islam sau de creştinism este lăudabilă, avandu-si 
importanţa sa şi ecoul în rândul contemporanilor epocilor 
în care a fost iniţiată. Necesitatea convietuirii paralele a 
celor două lumi a făcut ca manifestările tolerante să fie 
frecvente atunci când interesele de stat o cereau şi 
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inexistente atunci când puterea detinutá de una din cele 
douá párti o aducea intr-o pozitie de inferioritate pe 
cealaltá. Era de fapt numai o chestiune de putere si de 
exprimare a ei in mod pasnic ori dimpotrivá, intr-o manierá 
războinică. Alternanta  tolerantei şi a  intolerantei 
funcţionează şi astăzi perfect, aducând de fiecare dată in 
fata noastră scenariul binecunoscut al perioadei 
medievale, de unde rázbat încă până la noi ecouri ale 
mentalităților ce par a fi de neoprit în societatea 
contemporană. 

Lucrarea de faţă îşi propune să ia în discuţie 
problemele de ordin religios şi istoric ridicate de perioada 
de început a manifestării relaţiilor reciproce dintre Islam şi 
„restul lumii”, din perspectiva în care priveşte lumea 
musulmană contactul cu ceilalţi. Subiectul nu este o 
noutate întrucât demersurile în această direcţie au fost 
începute încă de timpuriu, atunci când s-a conştientizat 
importanţa deosebită a istoriei statelor islamice, 
semnalându-se totodată necesitatea studierii resorturilor 
sale interioare, urmărindu-se, în măsura în care sursele au 
permis-o, crearea unei imagini cât mai apropiate de 
adevărata semnificaţie a aspectelor sale fundamentale. 
Rezultatele nu au întârziat să se concretizeze atât pe plan 
universal, cât şi naţional, fapt ce a permis cunoscătorilor, 
dar şi celor doar interesaţi, nu numai să depăşească 
barierele curiozitàtii, ci chiar să se apropie de elementele 
sale esenţiale. 

Unul dintre aspectele definitorii ale Islamului, fără de 
care cercetarea nu ar putea explica aproape nimic, este cel 
juridic. Încă de la naşterea primei comunităţi islamice din 
Peninsula Arabică a fost remarcată importanţa contactului 
cu lumea din exteriorul acestui spaţiu care părea să se 
autoizoleze.  Inevitabilitatea legăturilor cu indivizii, 
comunităţile şi chiar statele nemusulmane din vecinătate, 
dar şi extraordinara adaptabilitate a musulmanilor la noile 
cerinţe ale timpului au impus treptat construirea unui 
sistem juridic capabil să reglementeze relaţiile dezvoltate 
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de cele douá párti. Istoricii stráini si románi au consacrat 
multe pagini acestui subiect intrucât legile care au 
guvernat societatea islamicá a Evului Mediu nu numai cá 
au fost preluate de toate statele musulmane in interiorul 
cárora chiar si astázi se regásesc fragmente ale legislatiei 
medievale, dar au constituit indeosebi parametrii in functie 
de care erau judecate relatiile cu exteriorul. De exemplu, 
Imperiul Otoman, cel mai puternic stat islamic al Evului 
Mediu, trata Franta, Anglia sau Spania potrivit acestor legi 
preluate de juristii sái incá de la aparitia sa ca stat pe 
scena relatiilor internationale. Otomanii obisnuiau sâ 
discute cu toate statele Europei medievale occidentale sau 
ale spatiului oriental, fárá nicio exceptie, in virtutea si in 
conformitate cu aceste norme islamice. Aceasta se datora 
in mare másurá constiintei superioritátii religioase şi 
politice pe care otomanii nu numai cà au exprimat-o de 
nenumárate ori in scrierile lor juridice, dar au si ridicat-o 
la rang de argument doctrinar al punerii in practicá a 
ideilor lor de politicâ externâ. 

Ansamblul regulilor care guvernau lumea musulmanâ 
a perioadei medievale a fost denumit de cátre islamologi 
drept islamic clasic, prin aceastá expresie indicându-se 
atát spatiul de origine, cát si perioada de inceput a 
existentei teoretice şi practice a legii musulmane. 
Valabilitatea si eficienta noului ansamblu legislativ si in 
perioada otomaná, dar si functionarea sa neintreruptâ pe 
teritoriul statelor desprinse din Imperiul Otoman, al celor 
aflate sub controlul diverselor puteri europene ori al celor 
ramase independente in diferite párti ale lumii, justificá 
interesul pe care istoriografia l-a manifestat in aceastá 
directie incâ de la sfârşitul secolului al XIX-lea. Desi bine 
documentate, din considerente de ordin religios sau 
politic, ori din acela al traducerii eronate a surselor, 
studiile istoricilor strâini sustin puncte de vedere destul de 
diferite si uneori interpretate in mod necorespunzător, fapt 
ce îngreunează într-o mare măsură procesul înţelegerii 
fenomenului islamic în chip obiectiv. 


Dintre autorii cu o contribuţie remarcabilă la 
cunoaşterea parţială sau în întregime a civilizaţiei islamice 
în perioada sa clasică - epoca Umeyyazilor şi a Abbasizilor 
-, amintim pe William Muir2, René Grousset,? 

Emile G. Lombard?, Louis Gardet*, Bernard Lewis”, 
Norman Daniel M.A. Shaban”, D. Sourdel?, E.C. 
Bosworth?, W. Montmogomery Watt", F. Gabrieli!!, R. 
Mantran”, M. Gaudefroy-Demombynes'5, H. Kennedy", A. 
Miguel1516 

Cât priveşte dreptul islamic in ansamblu, definirea 
unor noțiuni şi principii juridice, prezentarea 
jurisprudenţei şi a legii musulmane, încercări au existat 


2 

3 R.Grousset, E.G.Lombard, Histoire Universelle, vol.n, Paris, 1957 

4 Louis Gardet, Connaítre | 'Islam, Paris, 1958 

5 B.Lewis, The Arabs in History, New-York, 1966; Idem, Islam from the 
Profet Muhammad to the Capture of Constantinopole, ed.n, London and 
Basingstoke, 1974; Idem, L 'Islam et les non- musulmans, in ,A.E.S.C.", 
35,3-4,1980 

6 N.Daniel, Islam, Europe and Empire, Edinburg, 1966 

7 M.A.Shaban, Islamic History A New Interpretation AD.600-750 (AM. 
132), 2 voi., Cambridge, 1976 

8 D.Sourdel, Le vizirat Abbaside de 749 à 936 (132 à 324 de l'Hegire ), 
vol.I-II, Damas, 1959- 1960; Idem, Islamul,Bucuresti, Ed.Humanitas, 
1993; D.Sourdel si J.Sourdel-Thomine, Civilizatia Islamului Clasic, 
Bucuresti, Ed.Meridiane, 1975 

9 E.C.Bosworth, The Islamic Dynasties: a cronological and genealogical 
handbook, Edinburg, 1967 

10 W.M.Watt, Muhammad, Profet and Statesman, London, 1961; Idem, 
The Majesty that was Islam. The Islamic World 661-1100, London, 1976 
11 F.Gabrieli, Muhammad and the Conquests of Islam, London, 1968 
12 R.Mantran, L 'expansion musulmane, Paris, 1969 

13 M.Gaudefroy-Demombynes, Mahomet, Paris, 1969; Idem, 
Muhammad at Medina, Oxford, 1981 

14 H.Kennedy, The Profet and the Age of the Caliphates, London, 1986 
15 A.Miquel, Islamul si civilizatia sa ( din secolid al VII -lea páná in 
secolul al XX-lea ), voii, Bucuresti, 1975 

16 D.B.MacDonald, Development of Muslim Theology, Jurisprudence 
and Constitutional Theory, London, 1903 


incá de la inceputul secolului al XX-lea, depásindu-se pe tot 
parcursul acestuia unele idei preconcepute sustinute in 
special de partea musulmaná care acuza permanent 
Occidentul si nu numai, de insuficienta cunoastere a 
fenomenului islamic in toatá complexitatea lui. Dovada 
afirmatiilor gratuite la adresa istoriografiei occidentale o 
reprezintá lucrárile teoretice ale unor autori ca: D.B. 
MacDonald16, I. Goldziher”, V.M. Vincent! G.H. 
Bousquet?®, L. Milliot??, J. Schacht?!, NJ. Coulson%, J. 
Linaut de Bellfonds?, S. Mahmassani”*, M. Boisard”. 

Dacá la inceput lucrárile erau axate pe anumite 
aspecte de drept, studierea atentă a surselor juridice 
clasice şi a practicii vremii au deschis noi direcţii de 
cercetare şi au oferit o viziune mult mai largă asupra 
problematicii si aşa destul de complexă a jurisdicției 
islamice. Atenția acordată instituţiilor musulmane?$, 
noţiunilor fundamentale ale dreptului islamic?’, şcolilor 


17 1.Goldziher, Le dogme et la loi de l'Islam, Paris, 1920 
18 V.M. Vincent, Études sur la loi musulmane, Paris, 1942 
19 G.H.Bousquet, Précis de droit musulmane principallement malékite 
et algérien, ed.n, Alger, 1947 
20 L.Milliot, Introduction à l'étude du droit musulman, Paris, 1953 
21 J. Schacht, The Origines of Muhammadan Jurisprudence, Oxford, 
1959; Idem, Introduction to Islamic Law, Oxford, 1964 
22 N J.Coulson, A History of Islamic Law, Edinbourg, 1964 
23 J.Linaut de Bellfonds, Traité de droit musulman comparé, Paris, 1965 
24 S.Mahmassani, The Principles of International Law in the Light of 
Islamic Doctrine, in „RdC“, |, 1966, p.205-328 
25 M.Boisard, L Islam et la morale internationale, Paris, 1979 
26 vezi M.Gaudefroy - Demombynes, Les institutions musulmanes, 
Paris, 1921 ; E.Tyan, Institution du droit public musulman, Paris, 1954; 
S.D.Goitein, Studies in Islam History and Institution, Leyden, Brill, 1968 
27 Encyclopédie de l'Islam, nouvelle édition, B.Lewis, Ch.Pellat, 
J. Schacht, Paris, Leyden. EJ.Brill, vol.I-IV, 1960; The Encyclopaedia of 
Islam, ed.H.Th.Houtsma, T.W. Arnold, R.Basset, R.Hartmann, London, 
Leyden, 1913-1936; Türkiye Diyanet Vakfi Islâm Ansiklopedisi, Istanbul, 
1993; FRahman, Concepts „Sunnahu, ,Tdjtihadu and „ljma“ in the Early 
Period , în „Islamic Studies", 1, 1962, p.5-21; A.Abel, La djizya :tribut ou 
rançon?, în „SI“, XXXII, 1970, p.5-19; M.Parvin, M.Sommer, Dar al- 

7 


juridice musulmane??, dar mai ales relaţiilor Islamului cu 
lumea nemusulmaná, dovedeşte atracţia pe care continuă 
să o exercite în permanenţă acest domeniu asupra 
specialiştilor. La momentul respectiv, cercetarea surselor 
orientale se datora interesului special al istoricilor străini, 
îndeosebi francezi şi britanici, de a descifra secretele 
stăpânirii arabe în teritoriile aflate, pentru o perioadă, sub 
directa protecţie ori administrare a reprezentanţilor 
guvernelor francez, respectiv britanic. Particularitatile 
acestei lumi, atât de diferită de spaţiul occidental, au 
motivat realizarea unor studii ori lucrări a căror 
importanţă şi valabilitate s-au păstrat în timp. 

Cele mai multe lucrări de specialitate iau în discuţie 
două probleme considerate extrem de interesante şi 
semnificative pentru rezonanţa consecinţelor lor, şi anume 
doctrina războiului sfânt (djihăd-ul) şi relaţiile dintre Islam 
şi celelalte comunităţi nemusulmane (sivăr-ul). Emanatie a 
jurisdicției musulmane şi argument în sprijinul acţiunilor 
de natură militară comunitare şi, mai târziu, statale, 
djihád-ul a constituit un subiect de larg interes pentru o 
serie de studii si lucrári bine documentate, publicate in 
străinătate. Remarcám aici sintezele lui M. Khadduri?, A. 
Morabia??, R. 


Islam: The Evolution of Muslim Territoriality and its Implication for 
Conflict Resolution in the Middle East, in ,,UMES,,, London-New-York, 11, 
1, 1980, p. 1-21 
28 Antonio d'Emilia, Scritti di diritto islámico, Istituto per l'Oriente, 
Roma, 1976; Agostino Cilardo, Teorie sulle origini del dirrito islámico, 
Istituto per l'Oriente "C.A.Nallino" , Roma, 1990; Idem, Diritto ereditario 
r islámico delle scuole giuridiche ismailita e imamita.Casistica, Roma- 
Napoli, 1993; J.H.Kramers, Droit de l'Islam et droit islamique, 
in ,,AHDO,,, nr.l, 1937, p. 401-414; Ya'kov Meron, The development of 
legal thought in Hanafi texts, în „SI,,, XXX, 1969, p. 75-118; R.M.Frank, 
Several fundamental assumptions of the Basra School of the Mu'tazila, 
în „SI“, XXXIU, 1971, p.5-18 
29 M.Khadduri, War and Peace in the Law of Islam, Richmond, Virginia, 
USA, 1955 
30 A.Morabia, La notion de Gihad dans ("Islâm medieval (des origines à 
al-Gazali ), Université de Lille, m, 1975 
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Peters?! , dar si relevantele studii ale lui A.K.S. 
Lambton?? si E.J. Juiji? Ele oferă o serie de informaţii care 
ajutâ in mare másurá la intelegerea ansamblului de relatii 
desfásurate de-a lungul timpului intre musulmani si cei de 
altă religie. Originea acestei noţiuni, aplicarea ei in 
practică, importanţa pe care a dobândit-o încă de la 
început în politica oficială a statului islamic şi explicaţia 
obţinerii acestui statut sunt evidenţiate din plin în aceste 
întreprinderi istorice. Realitátile contemporane obligă pe 
cei interesaţi la consultarea acestor lucrări unice prin 
temeinicia cu care au fost realizate. 

Noţiuni juridice cum ar fi: dhimmi, harbi, ahl al-Jdtab, 
and, musta mini se regásesc atât in doctrina djihâd-ului, 
cát si in cea a styar-ului9 fapt care demonstreazá stránsa 
corelatie dintre aceste douá domenii ale dreptului islamic. 
Toti termenii folositi de literatura de  specialitate 
accentueazá diferenta netà existentâ intre musulmani şi 
supuşii nemusulmani ori persoanele ce vin in contact cu 
Islamul din perspectiva drepturilor si obligatiilor ce 
reveneau ambelor párti?* Treptat insá, extinderea ariei de 
investigatie a insemnat, in acelaşi timp, un considerabil 


31 R.Peters, Islam and Colonialism.The Doctrine of Jihad in Modem 
History, Uitgeverij Muoton's Gravenhage, 1979 

32 A.K.S.Lambton,>4 Nineteenth Century View ofjinâd,, în „SI“, XXXII, 
1970, p. 181-193 

33 E JJuiji, The Islamic Theory of War, m „Middle West", XXX, 1940 


34 vezi in special P.J. André, L'Islam et les races, 2 vol., Paris, 1922; A. 
Fattal, Le statut legal de non-musulmans en pays d'Islam, Beyrouth, 
1953; F.Lokkegaard, Islamic Taxation in the Classic Period, Copenhagen, 
1950; D.C. Dennet, Conversation and Poll Tax in Early Islam, Cambridge, 
1950; M.Belin, Fetoua relatif à la condition des zimmis et 
particulièrement des chrétiens en pays musulmans,depuis 
l'établissement de l'islamisme, jusqu'au milieu du XVUl-e siécle de 
l'Hégire (traduit de l'arabe), în „JA“, Paris, XVIII, 1851, p. 417-516; 
A.Abel, La Convention de Nadjran et le developpment du droit des gens 
dans l'Islam classique, in ,RIDA", 2, 1949, p.1-17; M. Cheira,Le statut 
des pays , 'ahd" aux Vile et Ville siècle, in „Actes du XXIe Congres des 
orientalistes", 1948, 1949; X. de Planhol, Minorités en Islam. 
Géographie politique et sociale, Paris, 1977 


progres in domeniu, intrucát s-a permis lárgirea continuá a 
viziunii asupra subiectului analizat. Cu toate acestea insâ, 
au existat şi mai există încă voci care acuză cercetătorii 
nemusulmani pentru superficialitatea intelegerii legilor 
islamice şi a interpretârii lor. Oricare ar fi gradul de 
subiectivitate cu care a fost ori este tratat acest domeniu, 
a cárui complexitate nu este la indemâna oricui, trebuie sá 
remarcăm încă o dată faptul că atât cantitatea, cât mai 
ales calitatea studiilor consacrate lui dovedesc nu doar 
creşterea interesului strict ştiinţific al istoricilor, juriştilor 
ori politologilor în această direcţie, ci mai ales nevoia de a 
se căuta soluţii pentru situaţiile speciale existente în lumea 
contemporană. Se cunoaşte foarte bine astăzi până unde 
poate ajunge interpretarea greşită a unor noţiuni strict 
teoretice sau neaplicabile în condiţiile actuale, ori apelul la 
o realitate complet depăşită. Este cazul unor elemente 
extremiste care încearcă din răsputeri să dovedească 
superioritatea unei religii de esenţă divină şi pacifistă, cum 
este religia islamică, făcând apel la o noţiune de mult 
perimată, cum este aceea de război sfânt'sau djihăd. În 
cartea sa din 1997, numită Political Islam: Revolution, 
Radicalism, or Reform? John L. Esposito” atrăgea atenţia 
asupra faptului cá ,apelul la religie este o sabie cu douá 
táisuri... El poate asigura sau intensifica auto-legitimitatea, 
dar poate fi de asemenea folosit drept un etalon pentru a 
aprecia fortele de opozitie si nelegitimitatea". 

Desi nu constituie parte a subiectului dezbátut in 
paginile de faţă, merită să fie remarcat faptul că şi 
istoriografia românească a tratat problema dreptului 
islamic clasic, iniţial numai din perspectiva relaţiilor 
românootomane, desfăşurate cu începere din secolul al 
XIV-lea şi integrate în mod firesc relaţiilor internaţionale. 
Din dorinţa de a explica, comenta, dar mai ales argumenta 
juridic continuitatea existenţei fiinţei de stat a ţărilor 
române în timpul evoluţiei Imperiului Otoman, istoricii 


35 John L. Esposito, Political Islam: Révolution, Radicalism, or Reform?, 
Boulder, Lynne Rienner, 1997. 


románi au analizat conceptele specifice dreptului islamic 
incâ de la inceputul anilor 1900. İncercârile istoriografice 
româneşti au inregistrat insá un progres considerabil 
odată cu cercetările istoricului orientalist A. De cei’, pe 
care ulterior l-au continuat G.G. Florescu“ si I. Matei?? 
Definind statutul tárilor románe fatâ de İnalta Poartâ in 
functie de relatiile diplomatice existente intre ele, acestia 
au adus in discutie, cum era si firesc, principalele notiuni 
de drept islamic cum ar fi dar al-Islam Clasa Islamului), 
dar  al-harb Clasa războiului), dar al-ahd Clasa 
legământului, Casa păcii), djihăd Crázboi sfant’), dhimmi 
Csupuşi), harbi Cinamici), ahl al-kitab Coamenii Scripturii) 
ş.a. Cu toate acestea, se simţea nevoia unei analize 
interdisciplinare, comparatiste şi novatoare care să ofere o 
altă perspectivă asupra raporturilor lumii islamice cu 
exteriorul în general şi cu lumea românească în special. În 
ultimii ani, deşi nu au fost publicate documente de valoare 
excepţională care să modifice în mod radical datele 
problemei, eforturile concertate ale istoricilor români au 
dus la publicarea unor volume de documente de certă 
valoare ştiinţifică ce aduc în discuţie noțiunile 
fundamentale ale dreptului islamic. Astfel, informaţiile 
cuprinse în documente au fost valorificate în anii trecuţi în 
studii şi lucrări de referinţă aparţinând lui T. Gemil??, M. 


36 A.Decei, Tratatul de pace -sulhnâme- încheiat între sultanul Mehmed 
al II-lea si Stefan cel Mare la 1479, în „RER“, XV, 1945, fasc. IV, p. 465- 
494; Idem, Istoria Imperiului otoman pânâ la 1656, Bucureşti, 1978 

37 G.G.Florescu, L *aspect juridiques des khatt-l chérifs. Contributions 
à l'étude des relations de l'Empire Ottoman avec les Principautés 
roumaines, în "SAO,, |, 1958, p.121-147 

38 1.Matei, Quelques problémes concernant le régime de la domination 
ottomane dans les Pays roumains (concernantparticuliérement la 
Valachie), in ,RÉSEE,,, X, 1, 1972, p. 66-81 si XI, 1, 1973, p. 81-95; 
Idem, Regimul juridic al relaţiilor internationale, în Istoria dreptului 
românesc, vol.l, Bucuresti, 1980, p.458-470 

39 T. Gemil, Románii si otomanii in secolele XIV-XVI, Bucuresti, 1991 


Maxim” si V. Panaite*!, care au lărgit sfera de cercetare a 
problemei si îndeosebi viziunea oarecum îngustă a 
istoriografiei de până atunci. Concluziile rezultate au scos 
în evidenţă faptul că dreptul islamic clasic trebuie abordat 
nu doar din punctul de vedere al relaţiilor bilaterale 
româno-otomane, ci şi din perspectiva relațiilor 
internaţionale, avându-se mereu în atenţie încadrarea sa în 
normele dreptului internaţional al Evului Mediu. Deşi 
problema a fost inclusă domeniului relaţiilor internaţionale 
medievale, sursele de care dispunem în prezent sunt 
extrem de puţine şi uneori relevante, lăsând loc noilor 
informaţii şi interpretări comparative. În articolul său din 
anul 1998, referitor la cercetarea istoriei raporturilor 
româno-otomane din perioada totalitarismului, reputatul 
istoric Tahsin Gemil*?? atrăgea atenţia asupra necesităţii 
reluării programului de investigare sistematică a arhivelor 
străine, în special turceşti, şi făcea apel la conştientizarea 
acestei realităţi şi de către autorităţile române. Cazul nu 
este singular în rândul istoricilor români care resimt 
necesitatea studierii altor surse în speranţa completării 
bazei informaţionale deja existente în România. Dintre 
toate contribuţiile istoriografice româneşti care au luat în 
discuţie, fie si tangential, problema dreptului islamic 
clasic, cea mai cuprinzătoare îi aparţine istoricului V. 
Panaite, care şi-a dedicat studiile acestui domeniu, 
definind şi interpretând conceptele de bază ale domeniului 
juridic în perioada sa medievală clasică într-o lucrare 
reprezentativă a istoriografiei noastre (vezi inffa). 

Întrucât nu există încă în istoriografia română o 
lucrare care să prezinte evoluţia dreptului islamic clasic în 
contextul istoric al timpului, ne-am propus în lucrarea de 


40 M. Maxim, Ţările Române şi înalta Poartă.. Cadrul juridic al relaţiilor 
româno-otomane în Evul Mediu, Bucureşti, 1993 

41 V. Panaite, Pace, război şi comerţ în Islam. Ţările române şi dreptul 
otoman al popoarelor (secolele XV-XVU), Bucureşti, 1997 

42 Tahsin Gemil, Cercetarea istoriei raporturilor româno-otomane 
întreprinsă în perioada totalitarismului, în „RI“, serie nouă, tom IX, 5-6, 
1998, p. 347-352 


faţă să luăm în discuţie, în cadrul celor trei capitole, 
procesul complex al formării dreptului islamic din 
perspectiva relațiilor dezvoltate între musulmani şi 
nemusulmani, evoluţia sa istorică pe parcursul perioadei 
clasice a Islamului şi elementele care-l definesc, prin 
prisma izvoarelor orientale şi occidentale aflate la 
îndemână. Cea mai dezvoltată parte a demersului nostru ia 
în discuţie aplicarea jurisdicției islamice în relaţiile de 
reciprocitate ale comunității musulmane cu lumea 
neislamică, urmărind să surprindă modul în care Islamul a 
înţeles să privească lumea din exterior şi în ce măsură au 
fost valabile şi aplicabile conceptele de toleranţă şi 
intolerantá în această situaţie. Prin urmare, perspectiva 
este unilaterală, lucrarea propunându-şi să insiste pe 
mentalitatea islamică a primilor reprezentanţi ai autorităţii 
arabe în spaţiul Orientului Mijlociu - califii ortodocşi, 
umeyyazi şi abbasizi să prezinte, deci, punctul de vedere al 
noii puteri peninsulare, întemeiată pe legi ce-i argumenta 
expansiunea militară şi politică. Faptul că, mai târziu, 
Imperiul Otoman - forţă islamică recunoscută pe plan 
internaţional pe parcursul Evului Mediu - se foloseşte de 
aceleaşi norme stabilite la începutul Islamului, însă vizibil 
adaptate noilor situaţii şi cerinţelor interne şi externe, 
reprezintă un motiv bine întemeiat pentru a studia 
aspectele de bază ale dreptului musulman aflat la 
începuturile sale. Numai astfel ne putem forma o viziune 
de ansamblu asupra evoluţiei unei civilizaţii ce a influenţat 
secole de-a rândul evenimente mai mult sau mai puţin 
definitorii pentru spaţiile cu care a venit în contact, fie în 
mod direct, fie indirect, aşa cum este şi cazul spaţiului 
românesc. 

Fără a epuiza subiectul, credem ca în viitorul 
apropiat vor putea fi studiate şi alte surse care să 
completeze cercetarea şi să ofere posibilitatea realizării de 
noi corelaţii cu elementele existente, confirmând ori 
infirmând rezultatele prezente. În condiţiile societăţii 
contemporane, studiul Islamului cu toate aspectele sale 
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definitorii se impune ca o necesitate si avem speranţa că şi 
în România, teritoriu locuit de un procent semnificativ de 
musulmani, acest domeniu, care este încă la început, se va 
impune ca unul de sine stătător, întrucât cercetarea 
perioadei otomane poate fi completată cu succes de 
informaţiile puse la dispoziţie de studiul perioadei clasice a 
Islamului. Astfel, viziunea otomanilor asupra lumii în 
general nu ni se va mai părea deplasată, ea fiind doar 
moştenitoarea vechilor tradiţii islamice, temei al inâltârii 
spirituale şi al căderii materiale a Imperiului Otoman. 

2. Izvoare 

Baza documentării lucrării de faţă au constituit-o 
izvoarele la care am avut acces fie prin intermediul 
traducerilor din arabă în limbi de circulaţie internaţională, 
fie graţie unor scurte prezentări sau rezumate existente în 
lucrările occidentale, în speţă în cele editate de Institutul 
„C.A. Nallino” din Roma. Incluse în categoria izvoarelor 
juridico-religioase, sursele de acest gen au o semnificaţie 
deosebită întrucât prezintă atât noţiunile fundamentale ale 
dreptului islamic, cât şi reglementările legislației 
musulmane privind relaţiile cu ceilalţi (numiţi în termeni 
islamici infideli), problemele referitoare la pace şi război în 
Islam, ori la statutul teritoriilor şi al locuitorilor ce vin în 
contact cu musulmanii. 

Coranul (Al-Ku Inn), cartea sfântă a adepților religiei 
islamice, considerată emanatie a divinității unice, Allah“, 
constituie una din sursele capitale pentru înţelegerea şi 
analizarea legilor de factură juridico-religioasa ce 
guvernează relaţiile cu nemusulmanii. Publicat în sute de 
ediţii şi suportând traduceri personale şi interpretări 
diferite, Coranul cuprinde o serie de chestiuni juridice în 
materie de cult, ritual, dreptul persoanei, al familiei, 
succesoral, patrimonial, penal sau procesual, făcând dese 
trimiteri la populaţiile de alte religii. Rolul său era acela 


43 vezi mai pe larg A.D'Emilia, Diritto islámico, în „Scritti di dirrito 
islámico ,, Istituto per TOriente, Roma, 1976 
44 Am folosit trei editii ale Coranului, prima apartinând lui Silvestru 


de a directiona toate activitátile adeptilor religiei revelate 
lui Muhammad, viaţa lor spirituală şi materială, dar mai 
ales comportamentul lor social în cadrul si în afara 
comunităţii musulmane. Întrucât el constituia de fapt 
cuvântul lui Allah, am putea spune că viaţa credincioşilor 
musulmani era trăită în spiritul acestuia, iar cea mai mică 
abatere putea fi considerată oricând un afront adus în mod 
direct divinității supreme. Asa se explică de ce impactul 
său a fost şi rămâne încă deosebit în rândul musulmanilor 
şi de ce importanţa sa a fost definitorie în construirea 
întregii civilizaţii islamice. 

Acordând cărţii sfinte statutul privilegiat în rândul 
surselor dreptului islamic, ,savantii” arabi, cei care au 
creat veritabile şcoli de drept fundamentate pe tratate 
juridice cu un mare impact în epocă, s-au distins prin 
marcarea liniilor directoare ale doctrinei islamice, 
adoptată rapid de statul arab şi lăsată moştenire întregii 
lumi musulmane. Încadrate cronologic între secolele VIII-X 
d.Hr., tratatele respective, deşi prezentau în mod ideal 
comportamentul obligatoriu al statului islamic faţă de 
indivizi, comunităţi ori state aflate în dependenţă sau nu, 
au avut, nu de puţine ori, o influenţă aproape decisivă 
asupra conducătorilor arabi. Conceptele vehiculate erau în 
general acelea de război sfânt' (idjihád), pace (sulh), tribut 
(kharádj, djizya), relaţii reciproce (siyâr), constituind, de 
regulá, denumirile unor capitole ori ale unor cárti de 
drept. İntâlnim, astfel, denumiri ca Kitáb alkharádj (Cartea 
impozitului funciar) ©, Kitáb al-djihád (Cartea rázboiului 
sfânt) sau, mai rar, Kitáb as-siyár (Cartea regulilor de 
conduità). 

Cea mai semnificativă contribuţie la definitivarea 


Octavian Isopescul, ed. Chisináu, 1912, dar cu o traducere neadecvatâ; 
cea de-a doua, o ediţie apărută în Iran, în 1984, cu o traducere 
remarcabilă în limba franceză şi note de Muhammad Hamidullah, unul 
dintre cei mai buni specialişti în domeniul studiilor musulmane, şi 
ultima, o ediţie arabă-turcă, publicată la Medina, în 1987 

45 Abou Yousouf Ya'koub, Le livre de l'impót foncier (Kitâb al-Khârdi), 
traduit et annoté par E.Fagnan, Paris, 1921 


dreptului islamic clasic a avut-o scoala sunnitâ, din 
randurile cáreia s-a impus incâ de la inceput curentul 
hanafit (in lb.tc., hanefit). Eponimul şcolii hanafite, Abu 
Hanifa al-Nu'man b. Thâbit (80 a. H. /699 d.Hr. - 150 a. H. 
/767 d.Hr.) a fost teolog si legislator religios in Kufa, 
detinând autoritatea religioasá supremá aici imediat dupá 
moartea lui Hammad b. Ali Sulayman, survenitá in anul 
120 a. H. / 742 d.Hr. Asa cum sustine si J. Schach in 
articolul sáu*$, ilustrul savant se pare cá nu a lăsat nimic 
scris, invatamintele sale fiind dictate discipolilor. Dintre 
aceştia, cel mai apreciat s-a dovedit a fi Abu Yusuf Ya kub 
(133 a. H. /731 d.Hr. 182 a. H. /798 d.Hr.), primul deţinător 
al titlului de Radi -Kudat CMare Cadiu’) şi autor al lucrării 
Kitâb al - Kharadj, scrisă la cererea califului Harun ar- 
Rashid (786 - 809 d.Hr.) care cuprindea, potrivit spuselor 
lui E. Fagnan, „chestiunile puse de către calif, un fel de 
memoriu privind subiecte de ordin politico-administrativ, 
începând prin a expune îndatoririle reciproce ale 
suveranului şi ale supusilor"^ Deşi nu a folosit un plan 
riguros în expunere, Abu Yusuf rămâne, conform opiniei lui 
E. Fagnan, adevăratul fondator al şcolii hanafite, fiind 
recunoscut pentru deciziile sale extrem de realiste. 
Discipolul lui Abu Yusuf, as-Shaybani (132 a. H. /749 d.Hr. 
- 189 a. H. /805 d.Hr.), reuseste insâ sá sistematizeze cel 
mai bine ideile pârintelui scolii hanafite, Abu Hanifa, şi sa 
alcătuiască primul tratat relativ la problema ,siyâr”-ului 
denumit Kitâb as-Siyár al-Kabir (Marea carte a guvernării 
statelor). Juristul musulman as-Sarakhsi (400/1009 - 
483/1090) motiva alegerea titlului de câtre autor: 


46 J.Schach, Abu Hanifa al-Nu 'man b.Thâbit, in JE.1.-2“, 1960,1,p. 126- 
128 

47 E. Fagnan în introducere la Abou Yousouf Ya'koub, op.cit.y p. XII; 
autorul precizează încă de la început scopul întreprinderii sale: “Prinţul 
credincioşilor mi-a ceru să-i scriu o carte care să cuprindă toate regulile 
care trebuie să ghideze perceperea impozitului funciar, a dijmelor, 
impozitelor şi tributurilor [luate inamicului învins], şi în care să arăt, să 
explic şi să comentez principiile după care el trebuie să acţioneze. 
Acesta este scopul acestei cărţi“ (p.l). 


„Lucrarea este numită siyár pentru că descrie conduita - 
sâramusulmanilor în relaţiile lor cu infidelii din teritoriul 
inamic tahl al-harb), cu cei cu care încheiau tratate fahl al- 
ahd), cu cei care beneficiau de amán (musta mini), cu 
tributarii tah! ad-dhimma), cu apostatii (murtaddun) care 
şi-au abjurat credinţă, cu rebelii fahl al-bágy)" 4. Atât 
ideile lui as-Shaybâni, cât şi comentariile realizate pe 
marginea lor în secolul al XI-lea de către as-Sarakhsi, 
precum şi informaţii referitoare la doctrina războiului şi a 
păcii în 

Islam aparţinând celebrului Ibn Rusd (Averroes - 
1126 - 1198) au fost expuse în lucrarea lui Abdul Hamând 
A. AbüSulayman.“ O altă lucrare aparţinând lui as- 
Shaybâni, considerată şi drept cel mai timpuriu text 
hanafit de către Ya kov Meron”, este Ast, prezentată de 
A.D'Emilia în articolul II khiyar ashshart nel Âst di 
Shaybani, publicat în Scritti di diritto islămico, Istituto per 
l'Oriente, Roma, 1976. Acelaşi institut publica în 1990 
volumul Teorie sidle origini del diritto islămico, continuând 
descrierea celor mai semnificative realizări ale şcolilor 
islamice de drept. 

Conform schiţei lui Ya kov Meron”, tratatele de drept 
au fost sistematizate, reluate, uneori chiar şi compilate de 
reprezentanţii şcolii postclasice, între care şi shafi itul al- 
Mawardi (364 a. H. 191A d.Hr. - 450 a. H. / 1058 d.Hr.), 


48 ‘AbdulHamid A. AbüSulaymân, Towards an Islamic Theory of 
International Relations: New Directions for Methodology and Thought, 
The International Institute of Islamic Thought Herndon, Virginia, USA, 
1414/1993 

49 Ya'kov Meron, The Development of the Legal Thought in Hanaft 
Texts, în „SI“, XXX, 1969, p. 73-75; as-Shaybâni a fost tradus de doi 
mari specialisti ai dreptului islamic, M. Hamidullah (Muhammad ibn al- 
Hasan ach-Chaibâni, Le Grand Livre de la Conduite de VEtat (Kitâb as- 
Siyar al-Kabir). Commenté par... as-Sarakhsi. Traduit par M. Hamidullah, 
Tome I-IV, Editions Türkiye Diyanet Vakfi, Ankara, 1989-1991) si M. 
Khadduri (The Islamic Law of Nations. Shâybâni's Siyar, Translated with 
an introduction, notes and appendices by M. Khadduri, Baltimore, 
Maryland, 1966) in francezá, respectiv englezá 

50 Ibidem, p. 73-119 


autorul lucrării Kitab al-Ahkam al Sultaniyya (,,Statutele 
guvernárii" sau ,Constitutii politice"), tradusâ in 1915 de 
cátre E. Fagnan, traducátorul lui Abü Yüsuf, si mai recent, 
in 1996, de către Wafaa H. Wahba.?! 

Pentru lámuriri in privinta institutiei califatului sau 
imamatului am folosit , Prolegomenele lui Ibn Khaldun"??, 
traduse in limba francezá si comentate de M. de Slane, 
apárute in 1934 la Paris. 

Capitolul I 

Consideratii asupra Islamului clasic 

1. Geneza unui fenomen 

Islamul se naste in Peninsula Arabicá a secolului al 
VII-lea d.Hr., pe un fond istoric preexistent, beneficiind de 
o poziţie geo-strategică deosebită, dacă ne gândim la 
legăturile Orientului cu Occidentul din acea perioadă, şi 
având toate atuurile unei civilizaţii noi, originale. Fernand 
Braudel” definea civilizaţia drept „o mentalitate colectivă 
care dictează atitudini, orientează opţiunile, înrădăcinează 
prejudecățile, înclină într-o parte sau alta mişcările unei 
societăţi şi este rodul unor moşteniri îndepărtate: temeri, 
credinţe, nelinisti". Civilizaţia islamică se încadrează 
perfect acestei definiţii, cu toate elementele sale de 
substanţă, dar mai ales cu formele proprii de manifestare. 

Coordonata fundamentală a întregii sale evoluţii 
istorice de început a fost, după cum s-a afirmat de 
nenumărate ori în studiile dedicate acestui subiect, 
expansiunea politică, care s-a sprijinit în permanenţă pe 
ideologia islamică a cărei principală componentă a fost 
religia. Credința nezdruncinatâ in unicitatea şi 
superioritatea divinității supreme, Allah, dar si, până la un 


51 Mawerdi (Aboul-Hasan Ali), Les Statuts Gouvernementaux ou régles 
de droit public et administratif. Traduction et notes de E. fagnan, Alger, 
Paris, 1915; reeditatá la Paris in 1982; Al- Mawardi: The Ordinances of 
Government: Al-Ahkám al-Sultániyya, Translated by Wafaa H. Wahba, 
Garnet Publishing, 1996 

52 Les Prolégomènes d'Ibn Khaldoun, traduits en francais et 
commentés par M. de Slane, premiére partie, Paris, 1934 

53 Feraand Braudel, Gramatica civilizaţiilor, vol.l, Bucuresti, 1995 


anumit nivel, in reprezentanţii autorităţii sale terestre, 
califii, au jucat un rol extrem de important în formarea şi 
consolidarea conştiinţei apartenenţei la o comunitate cu 
interese comune şi scopuri pragmatice. Numai astfel ne 
putem explica expansiunea rapidă a fenomenului islamic 
cu toate dimensiunile sale - religioasă, politică, economică, 
socială şi culturală - din Peninsula Arabică până în 
Occidentul Europei, Africa de Nord şi chiar Extremul 
Orient. 

Incă de la început, modul în care s-a lansat 
,Ofensiva" musulmanilor în zonele din interiorul şi 
exteriorul Peninsulei Arabice, a cunoscut o intensitate 
diferită, totul fiind subordonat intereselor comunităţii şi 
ale liderilor săi. Atât cronologia strict evenimentialà, cât si 
trăsăturile specifice fiecărui interval de timp, au 
determinat fixarea unor denumiri precise fiecărei perioade 
a istoriei Islamului în parte. Ca orice cronologie, şi cea 
propusă de Andre Miquel”, pe care o supunem in acest 
moment atenţiei, este relativă, dar ea are marea calitate 
de a fixa cel mai fidel încadrarea în timp a civilizaţiei 
islamice. 

Noua religie revelată Profetului Muhammad de către 
Allah, prin intermediul Îngerului Gebrail (Gabriel în religia 
creştină), se adresa la începutul secolului al VII-lea d.Hr., 
după cum afirma Robert Mantran „unei populaţii care nu 
era nici păgână în totalitate şi nici străină de toate 
cutumele sociale ale vremii"??. Pentru că această populaţie 
nu intrase încă în contact cu Islamul, fapt care se va 
întâmpla imediat după momentul revelatiei, perioada trăită 
de ei a fost denumită „perioada ignoranței” sau djahilayya, 
în varianta ei arabă, ori mai simplu, „epoca preislamică”. 
Dar, cum era şi firesc, momentul apariţiei noii religii şi 
perioada sa de cristalizare în plan ideologic şi politic a 
marcat despărţirea definitivă de perioada anterioară - aşa- 


54 A. Miquel, Islamul şi civilizaţia sa, voi. 1, p. 25-28 
55 Robert Mantran, Religion et société musulmane, în „Les régimes 
politiques arabes", Paris, 1990, p. 27 


numitá ,a ignorantei" - de la care, insá, nu a uitat sá 
imprumute anumite elemente care, in timp, si-au adus 
contributia din plin la nasterea uneia dintre cele mai 
interesante si valoroase civilizatii ale lumii. İnceputurile 
Islamului, adicá forma sa clasicá de evolutie, incadratâ 
între secolele I-V d.Hr. / VII-XI d.Hr., a purtat denumirea de 
Islam clasic, reprezentând un adevărat moment de vârf al 
expansiunii teritoriale arabe, manifestat sub forma unei 
veritabile „epoci de aur” a civilizaţiei musulmane. Succesul 
remarcabil al arabilor în răspândirea ideilor religioase şi 
politice ale Islamului - pe cale paşnică sau războinică - a 
determinat preluarea lui şi de către comunităţi sau state 
nearabe, interesate în a-şi extinde sferele de influenţă, 
servindu-se de arma ideologică pusă la dispoziţie de 
moştenirea arabă a Peninsulei Arabice şi a Orientului 
Mijlociu: lupta în numele religiei pentru răspândirea, 
pretutindeni in lume, a „adevăratei credinţe a lui 
Dumnezeu”, credinţa musulmană. Astfel, în următoarele 
opt secole ale istoriei Islamului, V-XII d.Hr. / XI-XVIII d.Hr, 
destinele acestuia au fost pe rând conduse de diverse 
elemente politice, printre cele mai semnificative 
numărându-se turcii selciukizi şi turcii otomani. lată cum, 
în timp, misiunea decisivă în procesul evolutiv al lumii 
musulmane a fost lăsată pe seama factorului decisiv zonal, 
şi în scurt timp, regional, mai concret, factorului otoman, 
care se impunea din ce în ce mai mult şi mai rapid în 
relaţiile internaţionale. Evoluţia internă a statului otoman, 
cel mai puternic stat islamic al Evului Mediu, evenimentele 
externe (acţiunea tot mai intensă a statelor occidentale în 
zonele musulmane pentru deținerea influenţei economice 
sau politice), manifestarea tendinței de independenţă 
statală la nivel european şi apoi mondial a teritoriilor 
cucerite de către Înalta Poartă în Occident şi Orient în 
momentul desfăşurării expansiunii sale militare, la care se 
adaugă impactul cu modernismul şi mulţi alţi factori, au 
cauzat în tot acest timp sciziuni irecuperabile în sânul 
Islamului în general, de această dată nu numai religioase. 
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Acestea au provocat distrugerea  fragilei unităţi 
musulmane in cursul veacurilor XIX-XX d.Hr. / XIII-XIV 
d.Hr. Prin urmare, din ceea ce fusese cândva un veritabil 
imperiu islamic, rámáseserá acum fragmente ce-şi câutau 
cu  disperare  individualitatea in marea lume a 
contradictiilor de tot felul. Era de altfel un proces firesc, 
grábit de transformárile semnificate ale unei lumi aflate in 
permanentá schimbare la nivel politic si in special de 
mental. 

Situaţia actuală a statelor islamice, evoluţia lor total 
diferită, dar mai ales complexa problematică pe care o 
ridică nevoile sociale ale fiecăreia dintre ele, necesită o 
bună cunoaştere a originilor, a legilor ce au fundamentat 
Islamul şi a viziunii sale de început asupra lumii 
exterioare, construită în timp şi aplicată în spaţiu. 

Perioada  preislamicá ne oferă imaginea unei 
Peninsule Arabice deţinătoare a unei poziţii geografice 
extrem de avantajoase, care, deşi ne-am fi aşteptat să o 
izoleze de exterior, a făcut-o placă turnantă a comerţului 
international ce conecta Europa la Africa şi Asia.?9 Aceeaşi 
perioadá ne introduce intr-o lume a contradictiilor a 
diferentelor majore in plan religios, politic, economic si 
social ce conferá acestui spatiu exotismul si misticismul pe 
care putine zone ale lumii cunoscute pânâ atunci le aveau. 
Denumit de către locuitorii săi Djazárat al - | Arab CInsula 
arabilor), spaţiul la care ne referim se confrunta în această 
epocă cu un anarhism care îi paralizase evoluţia 
structurală, lăsându-l mult în urma teritoriilor învecinate 
în privinţa dezvoltării generale. Nici nu se putea altfel din 
moment ce în loc să ajute progresului general, 
exclusivismul arab preislamic nu fusese capabil să apropie 
comunităţile umane, oferindu-i o conducere comună şi de 
neînlăturat, în mod cert şi din această cauză, teritoriul 
peninsular nu a cunoscut în tot acest timp permanenta 
vreunei stăpâniri străine sau colonizarea cu alte elemente 


56 Muhammad Hamidullah, Documente sur la diplomaţie musulmane a 
Vepoque du Profet et des Kalifes orthodoxes, |, Paris, 1935, p.13 
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etnice. Lumea preislamicâ se confrunta cu diferenta tot 
mai accentuatá intre regiunile nordice si cele sudice, intre 
„Arabia deşerticâ” si „Arabia Fericitâ””, între dinamism si 
sedentarism. Caracterul contrastant al celor două 
perimetre geografice şi-a pus amprenta îndeosebi asupra 
modului de organizare a comunităţilor preislamice, 
înregistrându-se astfel un decalaj considerabil la nivelul 
societăţii prearabe în ansamblu. Se pare că nomadismul şi 
rudimentarismul nordului, pe de o parte, şi sedentarismul 
sudului, pe de altă parte, au marcat pentru multă vreme 
evoluţia ulterioară a istoriei peninsulei, însuşi Islamul 
neputând opera la începuturile existenţei sale transformări 
radicale în fizionomia regiunii. Imediat după căderea 
Arabiei sudice ca urmare a conflictelor bizantino-sasanide, 
vestul devenea şi el un factor important în zona 
peninsulară, nemaifiind de atunci înainte un subiect 
ignorat în discuţiile marilor puteri vecine, Bizanțul si 
Persia sasanidă, sau chiar în viziunea propriilor locuitori 
arabi. 

O astfel de societate avea la bază tribul, organizat în 
spiritul a două principii valabile chiar şi în lumea islamică, 
anume patriliniaritatea si primogenitura, consfintite de 
intreaga comunitate (precedentá ummei - comunitatea 
islamicá - de mai tárziu) pusá sub ocrotirea, sau, mai bine 
zis, autoritatea unui sayyid ales prin consens unanim de 
către membrii aceleiaşi comunităţi. Nu este aici momentul 
să-l consideram pe acest „lider” preislamic ca fiind un 
precursor al califului arab, mai ales că puterile sale se 
limitau la acordarea de sfaturi în diverse probleme ridicate 
de comunitate ori la simplul rol de ,ghid" al acesteia, 
neavând nici măcar ultimul cuvânt în privinţa declanşării 


57^ e referim la „Arabia deserticá", zona centrală, platoul Nedjd 
format din deşertul Nafud (la nord- 70.000 km2) şi deşertul Rub'al-khali 
(la sud -50.000 km2), zona ce dispunea de mici oaze locuite de evrei şi 
creştini, cum ar fi: Nadjran, Yathrib, Fadak, Khaybar, Madâyn £alih, 
Tabuk. "Arabia Fericită“ era constituită din Yemen („Iara de la miazăzi“), 
Hadramawt, Zufar, Oman, Hedjar si Hedjaz, situat la vest, de-a lungul 
Mării Roşii, având la poale câmpia Tihama ( „lumea semitică“) 


raidurilor militare atát de necesare asigurárii traiului zilnic 
al membrilor triburilor arabe preislamice. Marile decizii 
erau luate de către adunarea întregii comunităţi, unde un 
rol deosebit revenea bătrânilor înţelepţi, aspect care a 
rămas în funcţiune şi în perioada islamică, unde chiar dacă 
autoritatea capătă cu totul alte valente, a existat 
întotdeauna un mare respect pentru opinia acestora. 
Respectând legile democratice ale alegerii liderului de 
trib, ale consensului unanim în materie de probleme de 
interes comun, ale ospitalităţii şi protecţiei minorităţii 
neputincioase, ale legăturilor de sânge, ale solidarităţii şi 
cooperării, tribul ne apare drept o structură socială solidă 
a vremii iar legăturile intertribale drept un etalon în 
funcţie de care se poate analiza orice aspect pe care îl 
presupune evoluţia acestuia. În lucrarea sa Muhammad 
and the Conqnests of Islam, din 1968, Francesco Gabrieli 
afirma cá ,legátura tribalâ, singura structurá socialá solidâ 
şi acceptatà de cátre mediul respectiv, aflat la acel nivel de 
evolutie, este esenta, simbolul conditiilor primitive de viatà 
din Arabia in secolele ce i-au precedat lui Muhammad" 58 
Afirmatia era perfect valabilâ in conditiile in care, desi s-au 
inregistrat forme de organizare politicá pe teritoriul 
peninsulei, ele au avut un pregnant caracter tribal, motiv 
pentru care nici nu au supravietuit vreme indelungatâ. 

In acest cadru se inscrie evolutia celor douá grupuri 
sociale caracteristice spatiului preislamic, complet diferite 
unul de celálalt prin structura si functionalitatea lor, si 
anume beduinii nomazi, locuitori ai nordului si centrului 
Arabiei, si comerciantii, locuitori ai sudului si vestului 
peninsulei. Modul in care ei au receptat noua religie 
subliniază si mai tare diferența de mentalitate 
caracteristică fiecărui grup în parte, a cărei constantá nu 
ne miră prea mult. Prin urmare, vom constată că o notă 
caracteristică a atitudinii manifestate de ei faţă de Islam, 


58î n virtutea dezvoltării intereselor materiale comune, a apărut un 
sentiment de unitate, în timp ce legăturile de sânge au slăbit vizibil.44 
(Robert Mantran, Religion et société musulmane, p. 28) 


antagonismul: dacá beduinii au primit cu bunâvointâ noua 
religie şi au incercat sá preia si sâ puná in practicâ 
preceptele sale, comerciantii au manifestat, din contrà, o 
mare retinere, ba chiar aversiune fatà de tot ceea ce 
promova aceasta. Peninsularii sedentari erau constienti de 
avantajele obtinute de pe urma comertului intreprins cu 
zonele invecinate, avansate din punct de vedere social si 
politic, chiar dacá acesta nu era unul de mare anvergurá, 
şi extrem de convinsi de eventuala pierdere a pozitiei 
cástigate de ei in timp, odatá cu schimbarea definitivá a 
modului lor de viatá, presupus de adoptarea normelor 
noilor cuceritori. Dimpotrivă, inapoiatii oameni ai stepei, 
beduinii (cuvântul beduin provine din arabul badiya, care 
înseamnă stepă) au primit noua religie cu braţele deschise, 
poate şi pentru că le permitea continuarea aceluiaşi stil de 
viaţă cu care erau obişnuiţi şi în care libertatea de mişcare 
nu ocupa doar un rol extrem de important, ci reprezenta 
un mod de viata. Concretizatá prin seriile nesfarsite de 
atacuri asupra „duşmanilor” tribului, numite ghazwa 
Crazii), această libertate era extrem de profitabilă pentru 
întreaga comunitate, asigurând condiţii normale de 
existenţă (hrana şi tot ceea ce decurgea dintr-o pradă de 
război) şi alimentând în mod permanent dorinţa de 
cástig??. 

Mobilitatea societátii preislamice era conferità si de 
traficul comercial din zoná care, desi se desfásura cu 
ajutorul caravanelor nu inceta sâ  surprindá prin 
ritmicitate, dar mai ales prin calitate, urmând, de altfel, 
linia traditionalá a desfásurárii, intr-o perioadá anterioará, 
a comertului roman ori sasanid in Peninsula Arabicá. 
Celebritatea comertului cu parfumuri aflat in mâinile 
negustorilor din sud, a atras pe rând atentia romanilor si, 
ulterior, a persanilor si a etiopienilor, care au încercat să-l 
controleze, declanşând o serie de actiuni militare a cáror 


59 Robert Mantran, Expansion de | ‘Islam, în „Encyclopaedia 
Universalis44, Paris, 1990, p. 647; Idem, L'expansion musulmane (VUe- 
Xie siécles), Paris, 1969, p. 69 
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consecinţă nu a fost însă favorabilă atacatorilor. 

Eşecul ridică totuşi un mare semn de întrebare, mai 
ales în condiţiile în care forţele armate implicate în conflict 
erau departe de a fi în echilibru. Cu ajutorul informaţiilor 
furnizate de Coran, care face dese referiri la comerţul 
preislamic, ne putem imagina o peninsulă care permite, în 
limita posibilităţilor ei geografice, desfăşurarea unei vii 
activităţi economice. De altfel, aşa cum preciza şi F. 
Braudel, este imposibil să vorbim despre societatea 
preislamică fără a aminti „deplasarea caravanelor de-a 
lungul vastelor sale <mări fără ape>, deşerturi şi stepe 
întinse”. Importanţa deosebită a comerţului in viata 
locuitorilor sudului şi centrului peninsulei, reiese şi din 
ridicarea oraşelor comerciale care întreţineau relaţii 
permanente cu regiuni mai mult sau mai puţin îndepărtate. 
Meca, construită de negustori, avea, spre exemplu, 
contacte permanente cu Siria bizantină şi Irak, la fel ca şi 
cu oazele evreieşti Ta if şi Yathrib (viitorul oraş Medina), 
recunoscute drept centre comerciale de lungă distanţă. 
Acestora le secondau alte mici aşezări cum ar fi Tabuk, 
Yanbu, Nadiran, locuite de creştini şi evrei, care împreună 
cu regate ca Ma'in, Saba, Qutaban, Hadramawt, a căror 
însemnătate în comerţul zonal a cântărit mult, şi nu de 
puţine ori chiar decisiv în procesul evoluţiei lor fireşti, au 
completat fizionomia comercială a spaţiului peninsular. De 
exemplu, pentru regatul Sabeenilor situat în sudul 
peninsulei, înflorirea economică înregistrată în secolul al 
IV-lea d.Hr., datorată în mod cu totul excepţional factorului 
roman ce acţiona în zonă, a încetat brusc odată cu declinul 
puterii romane, lovitură care s-a dovedit în cele din urmă 
fatală pentru destinul acestei mici formatiuni.9! Aceeaşi 
soartă a împărtăşit-o şi Yemenul, intrat în sfera de 
influenţă persană. Prăbuşirea economică şi implicit politică 
a acestor regate a avut drept consecinţă imediată 
deplasarea populaţiei lor dinspre sud spre nord, implicând 


60 F.Braudel, op.cit., vol. |, p. 45 
61 R. Mantran, op.cit, p. 63 


in acelasi timp transformarea Hedjaz-ului (nord-vestul 
Peninsulei arabice) in unicul punct de legáturá a 
drumurilor comerciale care puneau in contact Europa cu 
Orientul Mijlociu şi indepartat.™ 

Societatea preislamicâ cu toate mostenirile ei antice 
poate fi consideratá asadar drept o intermediarâ intre 
marile arii culturale ale lumii vechi: Europa, Extremul 
Orient si Africa de Nord, fapt ce l-a determinat pe Alfred 
Weber să creadă că Islamul, adică urmaşul de drept al 
acestui spaţiu, nu este altceva decât „o civilizaţie derivată, 
de gradul doi, edificată pe tuful civilizaţiei pestrite şi 
foarte vii care a precedat-o în Orientul Apropiat"9?, Se pare 
însă că tocmai dorinţa marilor forţe ale vremii, Imperiul 
Bizantin şi Imperiul sasanid, de a menţine în permanenţă, 
dacă e posibil, influenţa exercitată în plan politic, dar şi 
religios, prima în Mediterana orientală, iar cea de-a doua 
în Mesopotamia si Iran, nu a dus decât la conflicte fără 
rezultate concrete. Regatele preislamice din sudul Arabiei, 
al Saabeenilor şi al Himiariţilor, precum şi cel din nordul 
Yemenului, au stat pentru secole sub influenţa bizantină 
sau persană. Regatul Lakhmizilor şi al Ghassanizilor, 
apărute in secolul al IV-lea, respectiv al VI-lea, 
îndeplineau, de exemplu, rolul de apărători ai Bizanțului 
într-o zonă în care se încerca păstrarea influenţei politice 
şi a siguranţei militare. 

Cât priveşte bazele preislamice ale legislaţiei 
musulmane de mai târziu, Joseph Schacht remarca în 
capitolul dedicat acestui subiect din lucrarea sa An 
Introduction to Islamic Law faptul că legile perioadei 
respective nu erau atât de rudimentare cum ne-am 
imagina. O sursă deosebit de prețioasă în acest sens este 
Coranul, în care identificăm un bogat vocabular juridic 
comercial, dar şi termeni referitori la dreptul familiei, la 
chestiuni legate de problema moştenirii ori legea penală. 
Acelaşi autor afirma că aceste prevederi juridice, aflate la 
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un nivel de primitivism vizibil, caracteristic organizârii 
tribale, nu erau sistematizate intr-un cod de legi propriu- 
zis, intrucát ,absenta unei autoritáti politice organizate in 
societatea arabá (a Peninsulei Arabe, n.n.), beduiná ori 
sedentarâ, a implicat absenta unui sistem  juridic 
organizat" 13 Si totusi, chiar dacà ,legea nescrisâ” a 
tribului se aplică de câte ori era necesar, influenţa 
exercitată de Siria sau Irak asupra societăţii preislamice s- 
a observat in practica vremii si in modul de redactare a 
documentelor cu caracter juridic din această perioadă. 
Prin urmare, sudul Arabiei a cunoscut o societate evoluată 
spre deosebire de cea nordică, iar instituţiile legale de aici, 
precum şi ansamblul elementelor de civilizaţie o dovedesc 
cu prisosinţă. Totuşi, nu putem ignora complet marile 
moşteniri beduine ale legii islamice de mai târziu. Cultul 
pentru familie şi strămoşi, simţul onoarei, sentimentul 
solidarităţii de trib, sacralitatea ospitalităţii, mândria 
originilor, individualismul, respectul faţă de legile nescrise 
ale comunităţii în care trăiesc, constituie numai o parte din 
moştenirea aşa-numitilor sălbatici beduini, fiind aşezată la 
mare cinste de către înşişi arabii convertiți la Islam. Mai 
mult, raziile lor militare de recunoaştere şi jaf (ghazwa) au 
fost convertite de către adepţii lui Muhammad în celebrele 
lupte de cucerire purtate în scopul nobil al răspândirii 
Islamului, djihád-ul. De data aceasta, răspândirea 
Islamului politic şi religios înlocuia spiritul aventurier 
beduin cu acela al datoriei sfinte a respectării 
prescriptiilor™ 

coranice, inláturánd atmosfera anarhicá cu una a 
păcii islamice (Pax Islamică) propovâduitâ de înşişi 
conducătorii comunităţii musulmane întemeiată de Profet. 
In spatele a ceea ce se dorea a fi o transformare 
structurală a societăţii preislamice se afla însă nu doar 
fervoarea religioasă, ci şi dorinţa de cucerire. Prin urmare, 
scopul principal, metodele şi mijloacele erau aceleaşi, în 
vreme ce substratul motivational şi viziunea de ansamblu 
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căpătau alte dimensiuni, total diferite de perioada 
anterioară. 

„In ciuda acestui mediu şi în condiţiile rudimentare 
ale vieţii sociale şi economice, existenţa neamului arab în 
forma sa preislamică s-a cristalizat pentru secole: păstori 
şi călăreţi, mercenari plătiţi de statele mai mari ori 
luptători de gherilă sau prădători pentru propriul lor 
beneficiu sau pentru binele tribului; negustori, ghizi de 
caravane, sau mai rar, în zone speciale, fermieri sau 
meşteşugari. Cu această viaţa materială săracă, pe care 
Islamul nu a schimbat-o prea mult în interiorul Peninsulei, 
a existat o viaţă spirituală care a fost la fel de săracă şi de 
rudimentară, dar ale cărei trăsături, de o veritabilă 
expresie artistică, au fost transmise cu o forţă 
excepţională”, scria Francesco Gabrieli®. 

Scindată din punct de vedere politic, cu o structură 
socială de o configuraţie aparte şi inegal dezvoltată 
economic, Peninsula Arabică îşi păstra particularismul şi în 
plan religios. Putem afirma că majoritatea arabă era 
politeistă, însă politeismul ei era mai degrabă unul 
combinat cu elemente împrumutate din fetişism sau din 
animalism. Pe lângă zeitățile divinizate, triburile adorau 
diverse obiecte de cult precum pietrele sfinte, copacii şi 
plantele în general, unele animale, cărora, în cadrul unor 
ceremonialuri speciale, le acordau toată consideratia. 
Diversitatea divinitâtilor situate la loc de cinste în mentalul 
colectiv era aici o dovadă a libertăţii religioase, dar mai 
ales a rămânerii în urmă a civilizaţiei în ansamblu. Poate 
că nu ar trebui exclusă nici posibilitatea ca, la acest nivel, 
comunităţile tribale arabe să nu acorde neapărat religiei 
un rol primordial în viaţa lor cotidiană. A influenţat însă 
lipsa unităţii religioase procesul constituirii statului arab în 
perioada sa preislamicà, sau dimpotrivă, inconsistenta si 
oarecum confuzia la nivel de structură politică a afectat 
unitatea religioasă? Legătura solidă dintre religie şi stat 
imediat după apariţia lui Muhammad ca Profet în lumea 


65 Francesco Gabrieli, op. cit., p. 37 


arabâ ne face sà credem cà cele douâ segmente ale 
societăţii arabe s-au aflat într-o strânsă conexiune si că 
nefunctionarea lor complementară a afectat în mod 
definitiv şi cu consecinţe negative bunul mers al societăţii 
în general. Cu timpul, cultele naturaliste s-au transformat 
în culte ale divinitatilor, cele mai multe de sorginte astrală, 
cum a fost triada feminină Manat (zeiţa sorții si a morţii), 
al-Lat (zeiţa soarelui, amintită de Herodot sub numele de 
„Alilat”), al-Uzza (în traducere, Cea Mai înaltă sau 
Puternică, personificând planeta Venus), adorate la Meca 
drept fiicele lui Allah, zeitatea supremă a panteonului 
arab. Puteri supranaturale le erau atribuite şi djinilor, 
spirite bune sau rele, cu rol de intermediari între om şi 
divinitate. Se pare că Arabia preislamică a cunoscut, în 
rândul locuitorilor săi arabi, conceptul de monoteism, 
conform căruia ar exista o singură divinitate supremă, 
superioară tuturor celorlalte divinităţi, şi care purta 
denumirea de Allah. Din păcate, informaţiile insuficiente 
de care dispunem ne fac să ne întrebăm dacă putem vorbi 
de existenţa în Peninsulă a monoteismului, politeismului 
sau henoteismului (forma primitivă de religie prin care se 
trece de la politeism la monoteism, una din vechile 
divinităţi politeiste adorate devenind principalul obiect de 
cult). Care ar fi cea mai potrivită expresie pentru a descrie 
ceea ce însăşi poezia, una din sursele preislamice arabe, 
aminteşte nu de puţine ori: „Slăviţil doar pe acela ce v-a 
creat; la cei ce au alt drum, le spuneţi: e între voi un stei"; 
„N-ador zeiţa Uzza, nici fiicele-i nu-mi plac. / Cu tribul 
Banu 'Amr, cu zei mulţi, nu mă-mpac. / Am părăsit şi cultul 
lui Hanbal, zeu pe care / de când eram copil mi l-am crezut 
ortac. / Destinul mă uimeşte întruna: nopţi şi zile / ne dau 
învățături, si-apoi ne vin de hac.", „Ruşinea voi spăla-o cu 
sabia, chiar dacâ / ar fi sa mâ loveascà apoi Allah, drept 
jude”®®. Ritualurile se desfăşurau in sactuare prevăzute cu 
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o zonă sacră numită haram, noţiune care se va transmite şi 
religiei musulmane mai târziu, ca şi practicarea de 
sacrificii sau oferirea ofrandelor votive, precum şi 
pelerinajele la locurile sacre, înconjurul acestora ori 
aruncarea cu pietre în diavol. Datorită poziţiei sale 
geografice deosebite, pe ruta caravanieră cea mai 
frecventată care lega vestul de sud şi de alte regiuni, Meca 
a fost centrul religios al Peninsulei, locul unde s-a construit 
un mare sanctuar, care adăpostea peste 360 de divinităţi 
arabe şi templul Ka'ba. Conform tradiţiei, Allah ar fi 
acordat ajutor lui Agar, soţia lui Ibrahim, şi fiului său 
Ismail, lângă Meca, oferindu-le apa din râul Zemzem care 
până în prezent constituie unul din locurile de pelerinaj ale 
musulmanilor de astăzi, ca urmare a preluării acestei 
tradiţii de către adepţii religiei islamice în secolul al VII- 
lea d.Hr. Tot tradiţia atribuie Ka'ahei mai multe 
reconstructii, una dintre ele aparţinând lui Ibrahim, tatăl 
lui Ismail, care ar fi sigilat şi Piatra Neagră în interiorul 
templului“”. Prin urmare, templul şi sanctuarul erau 
extrem de importante în societatea preislamică, iar acela 
care le proteja, în cazul de faţă tribul Ouraysitilor, era 
deţinătorul unei mari autorităţi religioase şi politice în 
cadrul comunităţii, fapt rămas valabil şi la începuturile 
Islamului. Kuraysitii erau simbolul prosperității arabe, 
bogăţia lor fiind foarte bine cunoscută în epocă. Începând 
ca negustori care controlau traficul caravanier desfăşurat 
prin Meca, punct important în axa comercială ce lega Siria 
de Yemen, ei şi-au continuat activitatea ca protectori ai 
sanctuarului Ka'ahei, asigurând paza şi securitatea tuturor 
acelora ce soseau în pelerinaj la locurile sfinte ale Arabiei. 
Deşi transformat în centrul cel mai venerat al Islamului, 
sanctuarul şi îndeosebi protectorii săi şi-au păstrat acelaşi 
rol privilegiat în viaţa religioasă a zonei peninsulare, ba 
mai mult, importanţa lor a crescut faţă de perioada 
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djăhilfyyei. S-a ajuns până într-acolo încât majoritatea 
şcolilor juridice ale Islamului să ceară ca imamul 
(conducătorul religios al comunităţii musulmane) să fie de 
origine quraysitá. Specialiştii din domeniul islamologiei 
cred că manifestările religioase ale meccanilor din această 
perioadă se apropie foarte mult de ceea ce numim în 
prezent henoteism, sau chiar monoteism. Realitatea însă 
lasă să se întrevadă trecerea treptată de la henoteism la 
monoteism, fapt care explică şi succesul deosebit pe care l- 
a înregistrat noua religie propovăduită de Muhammad în 
spaţiul arab. Credinţa în aceeaşi divinitate unică, Allah, şi 
exterminarea tuturor celorlalte credinţe primitive 
politeiste, a motivat pe unii henoteişti să accepte destul de 
uşor această schimbare, în vreme ce, dimpotrivă, pe alţii i- 
a încrâncenat şi îndreptat către acţiuni războinice. Era un 
lucru cert acela că succesul Profetului nu era întâmplător, 
deşi el s-a produs destul de târziu (după opt ani de la 
momentul fugii din Meca, în 630 d.Hr.), producându-se pe 
fondul inexistentei unei ordini sociale solide datorată 
pendulării locuitorilor între două lumi total diferite: cea 
nomadă şi cea sedentarâ. Ignorarea acestei breşe 
structurale a lumii arabe preislamice ar fi putut ridica mari 
probleme Profetului în momentul declanşării acţiunii sale 
politico-religioase. Dar lumea arabă nu avea încă 
conştiinţa apartenenţei de neam şi religie, ci doar pe aceea 
a limbii, vizibil diferită de celelalte limbi semitice, şi 
aceasta nu la nivel de mase, ci doar de elite. Arabii îi 
datorează în exclusivitate Islamului imensul câştig al 
conştientizării apartenenţei la acelaşi neam şi la aceeaşi 
religie, fapt ce a dus la formarea treptată a ideii şi imaginii 
de superioritate în faţa celorlalte neamuri şi sisteme 
religioase. Doctrina religioasă,  elementul-cheie al 
expansionismului islamic, îşi făcea astfel datoria spre 
folosul întregii comunităţi musulmane, şi mai târziu, a 
statului arab, indiferent de preferinţele religioase ale 
conducătorului său, nevoit să tempereze uneori pornirile 
belicoase ale adepților diferitelor curente islamice. 
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Folositâ ca fundament ideologic pentru programul politic 
al califilor, doctrina nu va fi nicicând ignorată, deşi fiecare 
lider în parte îi va acorda atenţie într-o măsură diferită. 
Din acel moment religia va servi în mod fidel interesele 
statului şi pe cele ale locuitorilor săi. 

Avem deci în faţa noastră, în aşa-numita „perioadă a 
ignoranței”, o religie primitivă, aflată la graniţele a trei 
concepte: monoteism (sistem religios care recunoaşte 
existenţa unei singure divinităţi), politeism (religie care 
recunoaşte existenţa mai multor divinităţi, înzestrându-le 
cu puteri supranaturale şi respectându-le aproximativ în 
aceeaşi măsură) şi henoteism (religie primitivă aflată la 
graniţa dintre politeism şi monoteism, care are drept 
principal obiect de cult pe una din multele divinităţi 
adorate), practicat în mod curent de către locuitorii 
sudului Peninsulei, dar la un nivel mult mai scăzut de către 
nordicii arabi. Ca orice formă primitivă, şi aceasta a cedat 
foarte uşor şi extrem de rapid în faţa valului islamic, care 
mai păstrează şi astăzi semnele acelei epoci, uşor de 
recunoscut în practica contemporană: ritualul jertfei, 
adorarea răului Zemzem, aruncarea cu pietre în diavol, 
credinţa în Piatra Neagră şi în sanctuarul care o 
adăposteşte şi care şi-a menţinut rolul de cel mai mare loc 
de pelerinaj al musulmanilor, şi bineînţeles, credinţa în 
Allah, divinitatea preislamică a arabilor. Dacă am include 
acest tip de religie - religia arabă preislamică - în 
categoria celor monoteiste, am putea afirma fără teamă că 
monoteismul preislamic a fost factorul care a facilitat în 
mare măsură receptarea noii religii a Peninsulei secolului 
al VII-lea d.Hr. şi că datorită lui, aceasta a fost capabilă să 
confere cu timpul, unui spaţiu imens, unitate religioasă, 
politică, economică şi culturală,  mostenind toată 
încărcătura antică spre avantajul ei. 

Dincolo de păgânismul Arabiei se poate vorbi de 
monoteismul său veritabil, ca urmare a existenţei aici de 
secole a unor comunităţi sedentare de evrei şi creştini. 
Stabiliti în Yemen şi Hedjaz, adică în sudul şi sud-vestul 
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Peninsulei, evreii au avut chiar norocul ca religia lor sá 
devinâ la un moment dat religia oficialà a statului Himyarit 
spre finalul sáu, dar si sá convietuiascá in conditii normale 
in colonii cum au fost cele din nordul Hedjaz-ului: Fadak, 
Khaybar sau Wadi l-Qura. Agricultori sau meşteşugari, ei s- 
au remarcat prin nivelul ridicat de trai si prin organizarea 
deosebitá a comunitátii lor, atrâgându-şi, in perioada de 
inceput a Islamului, simpatia Profetului Muhammad, care 
s-a inspirat din traditia lor nu numai in privinta religiei, ci 
şi a regulilor vietii lor cotidiene. O altà sursá de inspiratie 
a fost religia creştină, răspândită în primele secole după 
Christos de către misionarii monofiziti si nestorieni, printre 
locuitorii Siriei şi membrii triburilor Taghlib, Kalb, Tanukh, 
Hanifa, şi ai statelor Ghassanizilor din Siria (monofiziti 
creştini*, dependenţi de Bizanţ) şi al Lakhmizilor din Hira 
(nestorieni creştini”, dependenţi de sasanizii din Persia). 
Creştinismul a devenit spre sfârşitul dinastiei Ghassanide 
religie oficială, aşa cum se întâmplase şi în cazul 
iudaismului, ajuns si el religie oficială în statul Himyarit.9? 
Lectura atentă a Coranului şi studierea filosofiei islamice, 
care fac numeroase trimiteri la creştinism şi iudaism, sunt 
dovezi ale felului în care musulmanii nu numai că au 
preluat elemente de etică şi spiritualitate caracteristice 
celor două religii, dar au şi înţeles esenţa acestora, 
punându-le în practică în măsura în care răspundeau 
cerinţelor Islamului. Nu de puţine ori musulmanii au 
reclamat această moştenire spirituală care îi onora în mod 
special. Din nefericire, atitudinea iniţială de înţelegere şi 
toleranţă a musulmanilor pentru evrei şi creştini s-a 
convertit, în timp, în una de intolerantà, manifestată prin 
acte de aversiune şi chiar prin alungarea evreilor şi a 
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Adeptii doctrinei crestine care sustine existenta unei singure naturi a lui 
lisus Christos rezultatâ din contopirea celor douá laturi ale sale: 
divinâ si umanâ. 

Adeptii doctrinei creştine elaboratâ de Nestorie (381-452), patriarh de 

Constantinopol in 428, ce sustinea ideea cá lisus Christos este un om 

perfect, purtâtor de Dumnezeu, dar nu Dumnezeul- om. 


crestinilor din spatiul arab. Posibilitatea alegerii intre 
convertire si plata djiziei ori a kharadj-ului (tributul plâtit 
de cátre toti supusii nemusulmani ai statului arab numiti 
dhimmi, sub forma unor sume de bani sau a unor produse 
specifice), oferitâ la inceput adeptilor celor douá religii de 
cátre musulmani, a fost exclusá din programul califilor 
(conducátorii statului arab) in scurt timp. Era un semn cá 
Peninsula Arabicá isi cerea dreptul de a fi in totalitate 
arabâ, dar mai ales musulmaná, aşa cum revendica insâşi 
denumirea sa in limba arabá. 

In conditiile diferentelor pregnante dintre sud si nord 
in privinta organizârii sociale, politice şi  cultural- 
religioase, a unei mentalitati deja conturate si a conştiinţei 
de trib, „societatea” peninsulară a fost pentru Profetul 
Muhammad o provocare deosebit de mare şi extrem de 
riscantá, care a luat forma unei permanente lupte pentru 
impunerea mesajului sáu religios. Evolutia generalà a 
Islamului clasic cu toate realizárile si esecurile sale, este o 
dovadá clará a modului in care Muhammad a fácut fatá 
acestei provocări, făcând din Islam una din cele mai mari 
religii ale lumii. Din păcate, putinatatea ştirilor 
contemporane cu privire la activitatea Profetului, dar mai 
ales autenticitatea lor greu de demonstrat, fac acest 
demers destul de dificil şi deosebit de precaut. Alunecarea 
istoricului către variante neconforme adevărului istoric 
poate compromite întreaga cercetare, aşa încât, acolo 
unde baza documentară nu este destul de convingătoare, 
aprecierea are doar un rol de semnalare a faptelor, fără ai 
se acorda un credit deplin. Această problemă apare în 
special în cazul izvoarelor târzii care consemnează 
mărturii ale unui trecut mult prea îndepărtat. 
Interpretarea dată de specialiştii istoriei Islamului trebuie 
să ia în calcul şi acest aspect, încercând să fie cât mai 
obiectivă, distantându-se de controversele timpului. Nu de 
puţine ori critica evenimentelor ce ţin de evoluţia politică 
şi religioasă a spaţiului arab, prin partinismul ei, a ridicat 
mari semne de întrebare în lumea ştiinţifică. 


2. İnceputurile Islamului 

Ca oricárei alte mari miscári religioase a istoriei, si 
Islamului i-a trebuit timp pentru a se impune si pentru a 
cládi pe ruinele vechilor structuri ,noua erá de fraternitate 
universalá", dupá cum aprecia un cunoscut islamist, M. 
Hamidullah.9? S-a discutat mult despre conceptul de 
„religie politică” aplicat începuturilor istorice ale Islamului 
şi credem că formula găsită de Snouck-Hurgronje, unul din 
specialiştii săi, este cea mai apropiată de realităţile vremii. 
Islamul, afirma el, „şi-a făcut apariţia în lume ca o religie 
politică şi-şi datorează semnificaţia universală alianţei 
dintre cele două principii teoretice incompatibile, religia şi 
politica”. Hichem Djaât găsea aceasta ,aliantá" ca fiind „o 
sinteză cu un succes excepţional”, considerând că „Islamul 
este o religie adevărată, având un crez, cod şi cult; 
califatul a fost un veritabil stat şi, ulterior, un veritabil 
imperiu. Dar aranjamentele excepţionale nu pot deveni 
structuri permanente, motiv pentru care Islamul a 
supravieţuit ca religie iar Imperiul s-a prăbuşit rapid, 
Islamul extinzându-se peste ruinele Imperiului”. Nu este 
cazul acum să analizăm care din cele două elemente, 
religia sau politica, a predominat, ci să ne explicăm cum şi 
când s-a produs transformarea Islamului dintr-o religie 
regională, într-una cu caracter universal, şi care au fost 
bazele ce i-au asigurat succesul evoluţiei? A fost Islamul o 
religie prozelită care a cuprins într-un mod rapid Orientul 
Mijlociu, Africa de Nord şi Peninsula Iberică, aşa cum 
credea Immanuel Wallerstein?” 

Traditia istorica i-a atribuit meccanului Muhammad 
rolul de fondator al religiei musulmane, de initiator al 
primului stat arab si de creator al noului stil de viatà 
peninsular. Bulversarea si substituirea ordinii anterioare 
cu una nouá, scoaterea teritoriilor arabe de sub influentele 
bizantinâ (regiunile nordice pânâ in Egipt si Abisinia) ori 
sasanidă (Bahrein, Uman, Yemen, Adan) ca urmare a 
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strálucitei acţiuni de persuasiune politico-religioasă a 
Profetului, au fost tot atátia pasi cátre construirea unei 
lumi noi, total diferită de vechea configuraţie religioasă si 
politică a Peninsulei Arabice.”! 

De origine arabă, cuvântul islam provine din a patra 
formă verbală a rădăcinii sim9 prin aslama intelegându-se 
acţiunea de a se supune Perfect încadrabil triadei „islam, 
iman (lb. ar., credinţă), insan (Ib. ar, virtute, frumuseţe 
spirituală)”, termenul se traduce prin supunere ori 
abandonare totală divinității, voii şi Legii sale, desi nu 
puţine au fost discuţiile asupra sensurilor diverse ale 
acestuia.”? Prin urmare, întreaga societate musulmană, 
pusă sub semnul supunerii faţă de divinitatea unică, Allah, 
acorda o atenţie capitală religiosului, găsindu-şi în acesta 
însăşi raţiunea de a exista. Argumentele simt oferite chiar 
de principiile care stăteau la baza organizării sale, şi 
anume preceptele teologice islamice cuprinse în Ku Inn (în 
traducere din  lb.ar, recitare), cartea sfântă a 
musulmanilor, Sunna (,Traditia.), si în cei „cinci stâlpi ai 
credinţei (arfaar/i)”.73 Frecvența folosirii termenului islam 


71 M.A.Shaban, Islamic History. A New Interpretation A.D. 600-750 
(A.H.132), voi. 1-2, Cambridge, 1976, p. 15; Schimbările petrecute în 
lumea arabá ca urmare a actiunilor Profetului au fost remarcate si de 
Inammullah Khan: „Care a fost poziţia lumii când Muhammad şi-a 
început Misiunea? Existau în acel moment două puteri mondiale 
rivalizând între ele, bizantinii şi persanii. în Peninsula Arabică, Siria era 
colonia bizantinilor, iar Irak si Yemen se aflau sub protecţia Imperiului 
Persan. Triburile deşertice erau afundate în nestiintá şi ignoranță si 
trăiau o viata primitivă, în care clasa preoțească a Quraisytilor, 
protectori ale celor 360 de zeități venerate de diferite triburi, exploata 
beduinii nomazi. In timpul a douăzeci de ani Profetul Sfânt a realizat o 
adevărată revoluţie în Arabia. Toţi oamenii au devenit o naţiune, 
credincioasă unui singur Allah, având credinţa într-o frátie umană şi 
bucurându-se de justiţia socială a celei mai desăvârşite ordini“. 
(Inamullah Khan, Islam in the Contemporary World,, în „God and Man in 
Contemporary Islamic Thought“, ed. Charles Malik, Beirut, 1972, p. 68) 
72 A. Morabia, op.cit., p.307; Louis Gardet, Islam, în „EI-l“, IV, 1978, p. 
179; JJomier, La religion, in „Encyclopaedia Universalis", voi. 12,1990, p. 
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este apreciabilâ, intrucát il identificám atât in Coran, cát şi 
in expresii tárzii din domeniul juridic, cum ar fi dar al- 
Islam Clasa Islamului) ori bilad al - Islam Ctârile 
Islamului). 

În articolul sáu numit Islam, islamistul francez Louis 
Gardet a surprins varietatea nuantelor pe care le poate 
căpăta acest termen în diverse contexte lingvistice.”* Iată, 
spre exemplu, lectura Coranului oferă cititorului 
posibilitatea de a sesiza atât valoarea sa interioară (sura 
VI/125: „Allah... îi deschide pieptul pentru Jslam 
Necredinciosului, n.n. >”; sura  LXI/7: ,.. cand 
Necredinciosul, n.n. este chemat la Islam”; sura XXXIX/23: 
,... Oare acela căruia i-a deschis Allah pieptul pentru Islam 
şi care are lumina de la Domnul sau...”), calitatea de 
religie (sura III/17: „Credinţa adevărată înaintea lui Allah 
este Islamul), cât şi rolul său combatant (sura IX/74: „O, 
profetule, luptâ-te împotriva necredincioşilor si a 
fatarnicilor şi fii crud cu ei... ” Muhammad însuşi afirma, 
conform Sunnei’®, că Islamul însemna, de fapt, „a adora pe 
Allah fără a-i asocia nimic, practicând rugăciunea (salat), 
plătind zakâtul (pomana) şi ţinând postul (ramadan). 

Acelaşi interes pentru descifrarea semnificației 


veritabile „condiţii ale religiei“ a căror nerespectare conduc chiar la 
abjurarea religiei; aceştia sunt: profesiunea de credinţă (,sahada), 
rugăciunea (salat), postul (sawm), pelerinajul (hadj) şi pomana (sadaga; 
zakat). (vezi Dimitrie Cantemir, Sistemul sau întocmirea religiei 
muhammedane, Bucureşti, 1977, p. 250) 

74 L.Gardet, islam, în „EI-l“, IV, p. 179-182 
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76 M.D'Ohsson identifica, in lucrarea sa fundamentalá, Tableau 
générale de TEmpire Ottomane, vol. I, Paris, 1788, urmátoarele trei 
componente ale Sunnei: 1. cuvintele, sfaturile, legile orale ale 
Profetului; 2. acţiunile practice initiate de către el; 3. poziţiile luate faţă 
de faptele conreligionarilor sâi ce trebiuau sâ corespundá legilor si 
doctrinei islamice. Aceste componente au fost redate prin termenii: 
cawl, Jyl si takrir. 


acestui termen l-au manifestat si invátatii arabi care au 
acceptat cele douá valente ale Islamului, receptat cu 
sensul de credinţă interioară si de manifestare exterioară a 
credintei prin indeplinirea conformâ a tuturor preceptelor 
religioase. Ibn Hanbal, fondatorul scolii hanbalite de drept 
islamic, scria, spre exemplu, in lucrarea sa Musnad cá 
,islamul este exterior dar credinta apartine inimii". Si 
totusi, folosirea nepotrivitâ, in contexte total eronate, a 
termenilor constitutivi ai triadei pomenite anterior, a dus 
la greseli flagrante, atribuite chiar prestigioaselor scoli 
religioase sunnite ce practicau cel mai traditional Islam 
din imperiu, conform cárora nu existau diferente de sens 
intre islam, iman ori insan. Asa s-a ajuns ca mu'tazilitii si 
hanafitii (reprezentantii unor curente de gândire din statul 
islamic) sa pledeze pentru sinonimia dintre iman 
Ceredinta) si islam, noţiuni total diferite, cei din urmă 
reconsiderándu-si pozitia abia in secolul al X-lea d.Hr. / IV 
d.Hr. De cealaltâ parte, se situau hanbalitii, shafi itii şi 
ash’aritii care acceptau diferenţa de sens, dar care 
alunecau in extrema fortárii etimologice a semnificatiilor 
celor trei termeni, atribuindu-le sensurile altor cuvinte din 
vocabularul limbii arabe. În acelaşi secol IV d.Hr. / X d.Hr, 
hanbalitul Ibn Batta credea că, de fapt, Islamul ar fi trebuit 
să aibă acelaşi sens cu comunitatea religioasă (milla), 
pentru ca adeziunea la credinţa musulmană (tasdik) să fie 
definită cu termenul iman” 

Din fericire, controversele de natură religioasă dintre 
principalele şcoli islamice de drept nu au împiedicat în 
niciun fel răspândirea în Europa a acceptiunii generalizate 
a cuvântului islam, prin care se înţelegea ansamblul 
populațiilor şi statelor adepte ale credinţei musulmane, 
acceptiune analogă termenului arab modernal- /slam. 
Repetatele studii dedicate semnificației acestui foarte 
vehiculat termen au ajuns la concluzia împărtăşită şi de 
cercetătorul american Wilfrid Cantwell Smith”5, căreia ne 
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aliniem si noi, si anume cá prin /s/am ,intelegem pe de o 
parte, supunerea personalâ lui Allah, iar pe de altà parte, 
comunitatea islamica idealâ ce ar trebui sá urmeze 
întocmai recomandările si legile musulmane". 

După cum am amintit pe parcursul lucrării, 
celebritatea Islamului în interiorul Peninsulei Arabice se 
datorează lui Muhammad, arab născut la Meca şi membru 
al tribului Banu Haşim, cu o activitate comercială destul de 
modestă într-o Meca înfloritoare din punct de vedere 
economic. Se pare că, potrivit cronicilor timpului, 
Muhammad a avut mult de suferit de pe urma situaţiei sale 
materiale modeste, pe care a depăşit-o doar graţie 
căsătoriei cu bogata văduvă Khadâdja. Dar negustorului 
sărac, orfan de ambii părinţi, crescut de unchiul său Abu 
Tălib, aflat în imposibilitatea de a-şi întemeia propria 
familie din cauza lipsei de bani, norocul de a i se revela o 
religie i-a marcat destinul, transformându-l într-una dintre 
cele mai interesante şi fascinante personalităţi istorice şi 
religioase. Exceptionala sa evoluţie îl aşază pe bună 
dreptate nu numai în rândul marilor profeti ai lumii, ci mai 
ales în acela al remarcabililor oameni de stat. Initiativele 
sale religioase şi politice îl ridică în rândul personalităţilor 
de excepţie ale lumii noastre. 

Viitorul Profet şi-a asumat întreaga responsabilitate 
religioasă şi politică dictată de noua sa calitate, de ales al 
lui Allah şi purtător al mesajului divin, manifestându-se, în 
acest sens* ca un iniţiator şi organizator de comunitate şi, 
ulterior, de stat. Deoarece viaţa şi activitatea Profetului au 
focalizat atenţia multor islamologi, de unde şi numeroasele 
studii rezultate, iar lucrarea de faţă nu-şi propune să reia 
această discuţie, ne limităm numai la sublinierea acelor 
aspecte care conturează mai clar relaţiile musulmanilor, 
prin intermediul liderului lor, cu lumea nemusulmană, 
imediat după apariţia noii religii în spaţiul arab şi impactul 
pe care l-a avut activitatea lui Muhammad asupra 
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coreligionarilor sái in vederea creárii noului stat arab. 

Nu existâ date suficient de precise in legâturâ cu 
evolutia lui Muhammad (570, Meca - 632, Medina) de la 
stadiul de negustor, membru al tribului Banu Hasim din 
Meca, cásátorit cu bogata váduvá Khadádja, la cel de 
Profet al lui Allah si intemeietor de religie, asa incât va 
trebui să ne limitam la sursele existente. În opinia lui FE. 
Peters, „Muhammad este un subiect istoric cât se poate de 
potrivit: un om născut dintr-o femeie (şi un bărbat), care a 
trăit într-un loc cunoscut şi în vremuri dificile, care a murit 
în final ca toţi muritorii şi a cărui carieră a fost cunoscută 
de către autorităţi care au împărţit aceeaşi convingere cu 
a cronicarilor contemporani, aceea că Profetul nu a fost 
ceva mai mult decât un om.””? Afirmația este conforma 
realităţii, însuşi Muhammad, prin intermediul Coranului 
sau al învățăturilor sale grupate în Tradiţii (numite in 
arabă Hadithe sau Hadise), se considera drept alesul şi 
mesagerul pământean al religiei lui Allah pe care avea 
misiunea să o facă cunoscută. İn ce arie urma să fie 
răspândită nouă religie, când şi cu ce mijloace, având în 
vedere că revelaţia s-a produs în jurul anului 610 d.Hr., în 
condiţiile existenţei unei complicate vieţi religioase şi a 
faptului că Muhammad ocupa o poziţie socială destul de 
nesemnificativă, sunt câteva aspecte care pot fi raportate 
direct la problema universalismului mesajului profetic. A 
fost într-adevăr religia cea care a motivat expansiunea 
politică în timpul şi după dispariţia Profetului, sau ea a 
constituit doar un simplu pretext pentru expedițiile de jaf 
şi cucerire? Cui a fost adresat mesajul religios, comunităţii 
arabe sau tuturor oamenilor? 

Cum universalismul mesajului profetic nu decurge 
clar din sursele aflate la îndemâna noastră, opiniile pro şi 
contra existenţei lui lasă loc pentru o cale de compromis, 
şi putem afirma că este posibil ca pe parcursul înaintării 
Islamului în Peninsula Arabică să fi existat dorinţa de a se 
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avansa cát mai mult. Este probabil ca Muhammad sá fi 
realizat importanta râspândirii noii religii in afara spatiului 
arab, constientizánd universalismul acesteia, dar folosind-o 
pentru a-şi uni conpeninsularii si a le oferi limitele unui 
stat complet islamizat, si sá fi gândit continuarea ei in 
timpul succesorilor. Dar cum stim sigur cà nu au existat 
precizári in aceastá directie, credem cá nicio presupunere 
nu-si are rostul. Relativ la acest subiect, F. Gabrieli credea 
cà ,poate fi spus cà principalele actiuni ale Fondatorului 
Islamului nu exprima universalitatea noii religii; ele contin, 
si mai putin, un program clar in vederea expansiunii. 
Există, oricum, semne privind o posibilă evoluţie în această 
direcţie, cel puţin pentru ultima parte a carierei sale; un 
anumit număr al acţiunilor sale târzii, izolate cel puţin din 
punctul nostru de vedere, indică o tendinţă conform căreia 
o mişcare de cucerire, odată începută, a fost rapid urmată. 
Documentele aflate la dispoziţia noastră nu ne permit să 
spunem mai multe despre acest subiect”.% Din acest unghi 
este esenţial să urmărim evoluţia religioasă a personalităţii 
Profetului, care-şi depăşeşte condiţia de om obişnuit, soţ al 
unei femei bogate care-i fusese anterior mariajului 
stăpână, numai prin transmiterea mesajului divin mai întâi 
soţiei şi apoi apropiaților săi. Momentul este unul de mare 
cotitură în viaţa întregii comunităţi, căreia, abia după ce 
este sigur de veridicitatea vocii stranii pe care o aude în 
momentul meditatiilor sale în munţii din împrejurimile 
Meccai, şi deci de calitatea sa de Profet, îndrăzneşte să-i 
împărtăşească - timp de 12 ani (610 - 622) - extraordinara 
sa experienţă. Dar confuzia religioasă de la Meca dovedită 
de prezenţa celor 360 de statui infâtişând diferite zeități in 
sanctuarul de la Ka'ba, teama quraysitilor de a-şi pierde 
privilegiile în urma declanşării acestei veritabile reforme 
religioase şi etice pe întreg teritoriul Meccăi, neîncrederea 
meccanilor în caracterul divin al mesajului prezentat de un 
om obişnuit şi total nesemnificativ pentru comunitatea 
oraşului, au fost tot atâtea cauze pentru îndepărtarea 
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violentà din oras a lui Muhammad si a putinilor sài adepti. 
Adoptarea acestora de cátre locuitorii Yathrib-ului si 
constituirea aici nu doar a primei comunităţi propriu-zise 
de musulmani, ci în special a cartierului general al 
Profetului, a fost primul pas către întemeierea celui dintâi 
stat arab din istoria Peninsulei, în aceste condiţii, omul 
religios va fi secondat, şi uneori chiar substituit de omul de 
stat, în efortul său de a pune în practică preceptele sacre 
şi de a asigura credincioşilor statutul pe care-l meritau. 
Fervoarea religioasă pe care cronicarii contemporani i-au 
atribuit-o Profetului venea din aceeaşi energie şi spirit 
justitiar caracteristice marilor conducători, dar nu a 
condus în niciun caz la excese gratuite din partea armatei 
sale în momentul cuceririlor teritoriale. Subordonate 
nobilului ţel de asiguare a unităţii arabe şi punerea ei în 
deplin acord cu noua religie, acţiunile sale militare s-au 
caracterizat prin funcţionarea perfectă a capacităţii 
justitiare a mentorului lor, care a fost nimeni altul decât 
Muhammad. Diplomaţia fină de care acesta a dat dovadă în 
abordarea situaţiilor diferite ridicate de contactul cu 
populaţii de religie diversă ne determină să credem că 
propagarea religioasă a Islamului prin convertirea în masă 
a locuitorilor Peninsulei nu a constituit nici măcar o 
secundă preocuparea principală a liderului arab, în 
calitatea sa de Profet ori de om de stat. Aşa a fost posibilă 
perfectarea de acorduri cu comunităţi creştine, evreieşti 
ori politeiste, care prevedeau plata unor taxe în schimbul 
acordării protecției musulmane şi transformarea lor 
treptată în supuşi interni (dhimmi) ai statului arab. Or, un 
astfel de comportament nu este explicabil în cazul unei 
persoane, fie ea şi profet, al cărei singur obiectiv este să 
impună prin orice mijloace, aplicând orice metode, o 
religie, oricare ar fi ea. Dacă omul de stat Muhammad 
lupta pentru constituirea primei comunităţi de musulmani 
la Yathrib şi a primului stat arab de credinţă islamică, omul 
religios Muhammad era obligat nu numai să-şi explice 
revelatiile, ci mai ales să le pună în aplicare, organizând 
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din punct de vedere religios proaspáta comunitate 
instalatá la circa 100 de km de Meca. Subliniind egalitatea 
dintre credinciosi in fata lui Allah, el a instituit reguli clare 
in privinta functionárii vietii cotidiene musulmane, mai 
ales cá nu avea la dispozitie textul Coranului decât pe foi 
de palmieri, pe oase ori pe fragmente ceramice. De 
Coranul redactat in forma pe care o cunoastem noi astázi a 
beneficiat abia al treilea calif ,ortodox" (drept-credincios), 
califul Uthmân (644 - 656). Adoptarea unora din vechile 
cutume preislamice ce ráspundeau cerintelor noului stat, 
stabilirea unor sanctiuni si pedepse pentru diverse delicte, 
a regulilor privind cásátoria (acceptarea celor patru sotii 
se fácea din ratiuni practice, pentru a se proteja femeile 
rámase singure in urma deselor rázboaie arabe) si 
moştenirea, reglementarea achitării taxelor (zakătul sau 
pomana' pentru musulmani; djizya şi kharadj-ul pentru 
nemusulmani), a instituirii unui tezaur comunitar pentru 
necesităţile statului (/iary), ritualului religios ş.a., au fost 
realizări ale fecundei perioade muhammadane. În numai 
doi ani, omul religios şi omul de stat şi-au oferit serviciile 
în scopul asigurării bunăstării musulmanilor arabi, 
locuitori ai unui stat pe care-l meritau cu prisosintà. 
Mostenirea sa religioasă si politică, însă, nu va fi 
fructificată aşa cum el însuşi şi-ar fi dorit, tânărul stat 
căzând - după moartea sa petrecută în 632 - victimă unor 
sângeroase conflicte pentru putere şi supremație în lumea 
musulmană, declanşate nu doar de problema inexistentei 
unei precizări privind succesiunea la conducerea statului, 
ci şi de primordialitatea unuia sau altuia dintre curentele 
religioase islamice. Din nou religia îşi făcea datoria, de 
această dată de a servi interesele înguste ale factiunilor 
religioase din interiorul Islamului. 

Dacă pornim de la ipoteza că religia nu a avut un 
caracter universalist şi că a urmărit la început convertirea 
peninsularilor şi apoi realizarea unităţii lor, ne putem 
întreba de ce expedițiile nu s-au oprit imediat dupa 
cucerirea spaţiului arab şi de ce a trebuit ca succesorii 
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Profetului sà lanseze un adevárat program de expansiune 
in afara regiunilor aflate deja sub controlul lor direct? 
Motivul principal al extinderii autoritátii statului islamic, 
credem noi, nu a fost cel religios, ci cel economic, in 
condiţiile în care nevoia de hrană şi de pradă de război 
erau priorităţile vieţii cotidiene. Un argument ar putea fi 
toleranța inițială pentru locuitorii nemusulmani ai 
Peninsulei, care îşi răscumpărau libertăţile cu preţul 
achitării unei sume de bani sau a achitării echivalentului în 
produse. Cum comunităţile nemusulmane se aflau în 
posesia unor resurse economice deosebite şi, mai mult, 
erau capabile să se apere militar, ar fi fost o mişcare 
greşită din partea islamicilor să forţeze convertirea. Nu 
era însă cazul politeiştilor arabi care intrau în „planul” 
convertirii, având aceeaşi origine cu noii cuceritori, dar 
mai ales marea neşansă de a fi consideraţi „duşmani” ai 
Islamului de către musulmani. Motivul economic era 
primordial în orice program lansat de nomazi, oriunde ar fi 
trăit ei, încercarea de a găsi resurse mai bune purtându-i 
spre regiuni foarte îndepărtate de zona de origine. La fel s- 
a întâmplat şi cu arabii islamizati, mânati de dorinţa de 
câştig rapid, ajutaţi de slăbiciunea Bizanțului sau a Persiei, 
victime ale crizelor de natură politică, religioasă sau 
socială, şi motivaţi permanent de superioritatea conferită 
de impunerea Islamului în zonele cucerite. 

Revenind la misiunea religioasă a Profetului, aceasta 
a început să se deruleze imediat după ce Islamul i-a fost 
revelat lui Muhammad de către Allah, prin intermediul 
Îngerului Gebrail (arhanghelul Gabriel în religia creştină) 
în jurul anului 610 d.Hr. Reacţiile diferite ale apropiaților 
săi şi ale restului comunităţii, în special ale tribului 
kurayşit care conducea Meca, au influenţat în mare 
măsură acţiunile ulterioare ale celui care a format prima 
comunitate de credincioşi musulmani în Peninsula Arabică. 
Poate că ar fi important de amintit că printre primii 
convertiți s-au numărat şi primii trei califi aşa-zis ortodocşi 
(drepţi), Abu Bakr, Uthman şi Umăr, cercului familiei 
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Hasemite din care făcea parte Muhammad alăturându-i-se 
astfel noi membri. De cealaltă parte, se situau kuraysitii, 
protectorii sanctuarului Ka'ahei, care prin aversiunea 
manifestată încă de la început faţă de preceptele Islamului 
(nedefinitivate si nesistematizate încă), l-au silit pe 
Muhammad să se refugieze în Yathrib, o oază locuită de 
două triburi de arabi şi de trei triburi de evrei, (Hegira, 
adică fuga din Meca, s-a produs în anul 622 d.Hr., an care 
a marcat începuturile calendarului musulman) şi să 
organizeze acolo ceea ce mai târziu prindea conturul 
primei comunităţi de musulmani şi primului stat arab de 
religie islamică. De aici şi importanţa extraordinară pe 
care o deţine până astăzi Medina (al doilea loc sfânt ai 
musulmanilor), oraşul în care profetul a organizat prima 
comunitate de adepţi ai Islamului, primul necleu al statului 
islamic şi unde se află în prezent mormântul profetului 
Muhammad, al Fatimei, fiica lui Muhammad, şi soţia 
califului Ali, fondatorul şiismului islamic, al califilor 
„ortodocşi” Abu Bakr, Umăr şi al eruditului jurist Malik Ibn 
Anas, fondatorul uneia dintre cele mai importante şcoli 
juridice islamice, malikismul. Opt ani i-au fost necesari noii 
comunităţi să se pregătească pentru momentul cuceririi 
militare şi religioase a Meccăi, rămasă din momentul 
izbânzii, obţinută în anul 630 d.Hr., în stăpânirea definitivă 
a musulmanilor. Acest interval, bine exploatat de către 
Profet şi de asemenea de primii săi adepţi, a însemnat 
totodată constituirea primei comunităţi musulmane la 
Medina, numită ummah, ca bază a noii societăţi islamice 
din Peninsula Arabică. Termenul ummah a cunoscut o 
varietate de interpretări religioase şi laice, formulate fie de 
către autorităţile islamice de natură religioasă, fie de către 
istorici, fiind tradus prin cuvântul mamă, fiind probabil o 
adaptare a aceluiaşi cuvânt iudaic, ummah, care se 
traduce prin 'natiune Potrivit lui Bernard Lewis, „în 
perioada clasicâ a Islamului, ummah era folosita pentru a 
include entitâtile etnicâ si religioasá si chiar grupuri de 
oameni legati prin anume calităţi şi atribute comune"; 
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acelaşi autor preciza că, potrivit unui document 
contemporan vieţii lui Muhammad, comunitatea medineză 
era prezentată ca fiind complet diferită de alte comunităţi, 
motiv pentru care denumirea sa era aceeaşi cu 
semnificaţia ei, anume umma dun al-nas.8! Odată cu 
punerea bazelor ummei, Profetul, convins fiind de reuşita 
funcţionării sale, a pus în aplicare „proiectul” de realizare 
a unităţii arabe, urmărind scoaterea Peninsulei de sub 
protecţia bizantină sau sasanidă şi asigurarea omogenitatii 
în rândurile populaţiei arabe. Deşi sursele documentare 
contemporane nu amintesc de existenţa unui proiect 
propriu-zis de expansiune, acţiunile întreprinse de către 
Muhammad ne indreptâtesc să analizăm întreaga lui 
activitate în funcţie de direcţiile urmate şi de rezultatele 
obţinute. 

Încă de la început, acţiunea politico-religioasă a 
acestuia a cunoscut două mari direcţii, prima având ca 
obiectiv unirea triburilor arabe din Peninsulă, iar a doua 
urmărind exclusiv stabilirea de contacte cu populaţiile de 
altă religie decât cea musulmană. Având în vedere faptul 
că Profetul nu s-a lansat într-o acţiune total necontrolată, 
ba chiar a tratat problema unităţii arabe şi a relaţiilor cu 
nemusulmanii cu cea mai mare seriozitate, ajungând la 
perfectarea de acorduri, putem califica eforturile depuse 
de primii islamici drept primele încercări diplomatice ale 
noilor cuceritori. Deşi destul de brutală, modalitatea 


81 Bemard Lewis, Politics and War, în „The Legacy of Islam", ed. 
Joseph Schacht, second edition, Oxford, 1974, p. 157; în încercarea sa 
de a argumenta coeziunea dintre religie şi politică în interiorul 
Islamului, Phil Parshall afirma în legătură cu calitatea Profetului de 
conducător al ummei musulmane: „Din anul 622, Profetul a stăpânit ca 
lider al ummei. El nu a mai fost persecutat. Muhammad a condus 
datorită prerogativelor sale religioase absolute. Sursa după care s-a 
condus a fost Allah. O teocratie a fost creată. Nu mai exista nici o 
diferenţă între religie şi politică. Toate regulile sociale, colective sau 
individuale, erau conforme legii islamice prescrise de Coran. Armata 
musulmană era privită ca armata lui Allah. Bunăstarea comunităţii se 
datora în realitate lui Allah.“ (P. Parshall, Beyond the Mosque. Christians 
within Muslim Community, Baker Book House Company, 1985, p. 71) 
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cuceririi teritoriilor neislamice este una ingenioasă, dar 
extrem de transantá, nelâsând loc de discutii inutile sau de 
reconsiderári de atitudini. Existau doar două soluţii: 
trecerea la Islam sau supunerea faţă de cuceritori prin 
conditionarea convietuirii în acelaşi spaţiu. Dacă prima 
soluţie era oferită elementului arab, cea de-a doua era 
destinată elementului  nearab, adept al religiilor 
monoteiste. Cât despre adoptarea Islamului, aceasta era o 
soluţie deschisă şi nearabilor, care devenea chiar, în 
condiţiile discriminărilor sociale, o posibilitate de obţinere 
a unui statut social avantajos. 

Relaţiile cu arabii, aflaţi într-un stadiu diferit de 
dezvoltare socială şi politică, pot fi judecate, aşa cum bine 
observa M. Hammidullah*?, doar prin prisma conflictelor 
avute de proaspetii islamizati cu oponenții lor, la Khandak 
(627 d.Hr. / 5 d.Hr.) si Meca (630 d.Hr. / 8 d.Hr.), unde 
Muhammad a forţat mâna neconvertitilor, folosindu-se de 
război ca de singura modalitate aflată la îndemână pentru 
a-şi impune controlul în zona respectivă. În general, 
războiul, purtat împotriva triburilor puternice care 
respingeau învăţăturile coranice, pe de o parte, şi pacea, 
consfintitá prin acorduri de amicitie, încheiate cu arabii 
incapabili de a se apăra singuri de pericolul reprezentat de 
proaspetii convertiți, anume membrii triburilor Junainah, 
Damrah, Ashja, Muzainah, Khuza'ah, Judham, Thakif şi 
Jurash®?, s-au dovedit atât de eficiente, încât, în cel mai 
scurt timp, toată Peninsula aparţinea învingătorilor, ba mai 
mult, toată populaţia ei era convertită la Islam. „In cei zece 
ani care au separat Hegira de moartea sa, Muhammad a 
reuşit să pună bazele unui stat arab de esenţă teocratică: 
dar aceasta se inscria în cursul evoluţiei Peninsulei 
Arabice; un stat acceptat de un mare număr de arabi 
pentru care trecerea de la instituţia tribală la cea 


82 M.Hamidullah, op.cit., |, p. 88 

83 vezi Ibidem, |, p. 88-100; U, doc. nr. 132-139, p. 69-71; doc. nr.140- 
141, p.71-72; doc. nr.143, p.73; doc. nr. 144-145, p.73; doc. nr. 153, 
p.77-78; doc. nr. 154-156, p. 78-79; doc. nr. 160-162, p. 80-81; doc. nr. 
163, p. 81-82. 


comunitară s-a realizat practic fără conflict, pentru că 
răspundea probabil unei necesităţi. Mai mult, comunitatea 
şi-a consolidat legăturile de solidaritate şi, în acest 
domeniu, practica folosirii unei singure limbi, regăsită într- 
un element religios fundamental, a mărit legăturile 
ocazionale din trecut, dar care au devenit proeminente: de 
la noţiunea de membru al tribului s-a trecut la noţiunea de 
membru al unei adunări umane ale cărei caracteristici sunt 
apartenenţa la arabism şi musulmanism, caracteristici pe 
care dispoziţiile sociale şi politice din Coran le privilegiază 
şi cărora, ulterior, succesul expansiunii le-a conferit 
primordialitate deplină asupra tuturor celorlalte populaţii 
şi religii”.84 

Politica faţă de comunităţile de altă religie s-a 
păstrat, însă, în limitele surei coranice a Câintei (at- 
Tawbah), ce stipula acordarea protecţiei oamenilor 
Scripturii (adepti ai cărţilor sfinte pe care erau 
fundamentate celelalte două mari religii monoteiste, cum 
erau evreii şi creştinii, şi prin extensie, adepţi ai altor 
religii din zonă, cum erau zoroastrienii ori saabeenii) şi 
uciderea idolatrilor. Evoluţia istorică a demonstrat ca 
totuşi musulmanii au făcut rabat de la litera coranică şi au 
aplicat, după moartea Profetului, măsuri dure împotriva 
acestora, restrângându-le la maximum statutul privilegiat 
de care beneficiaseră pe parcursul scurtei sale stăpâniri în 
Arabia. Scuza lamentabilă de care s-au folosit califii 
succesori s-a bazat tot pe un verset coranic, IX / 33, care 
reclamá necesitatea convertirii tuturor oamenilor la Islam: 
, El este <Allah, n.n. cel ce a trimis pe apostolul Sâu cu 
ocârmuire şi cu legea adevârurilor, ca să o facă văzută 
asupra tuturor, chiar dacá nu le place credinciosilor".?? Aşa 
s-a ajuns nu numai la  nedreptátirea adeptilor 
creştinismului sau iudaismului, ci chiar la alungarea lor 
din spaţiul peninsular, in urma aplicării unor măsuri 
extrem de dure la adresa celor ce fuseseră cândva 


84 Robert Mantran, Religion et société musulmane, p. 30-31 
85 Coraww/,.trad.Isopescul, p. 173 


,protejatii” Profetului. Atitudinea intolerantà a liderilor 
musulmani era insá un rezultat al puternicelor contradictii 
din interiorul comunităţii islamice, victimă a luptelor si 
neînțelegerilor interne cauzate de moartea Profetului, dar 
mai ales de lipsa unor prescriptii care să coordoneze 
perioada post-muhammadană. Din acest motiv, 
performanţele politico-militare şi religioase atinse până 
atunci în timpul celor numai doi ani de pacificare a 
Peninsulei de către Muhammad, care au însemnat 
stabilirea unităţii teritorial-politice a spaţiului arab, nu au 
dat rezultatele aşteptate, dimpotrivă au acutizat situaţia 
tânărului stat arab. Cauzele se regăsesc în lipsa de 
echilibru politic şi social al societăţii islamice, afectată 
grav de inexistenţa unor instituţii la nivel local ori zonal, a 
unor legi bine conturate în diverse domenii de activitate, 
dar mai ales de inexistenţa unor legi privind succesiunea la 
conducerea comunităţii musulmane stabilită la Medina. 

Aşa a apărut complicata problemă a succesiunii 
Profetului, element care avea să imprime o nouă 
configuraţie spaţiului arab. Este vorba despre sciziunile 
petrecute în interiorul ummei (comunităţii islamice), a 
căror valabilitate s-a păstrat până astăzi şi care nu au 
încetat să însângereze istoria imperiului arab şi a statelor 
islamice de mai târziu. Un moment de referinţă în evoluţia 
relaţiilor inter-arabe l-a constituit încercarea lui Ali, 
ginerele lui Muhammad (căsătorit cu fiica Profetului, 
Fatima), de a lua în mâini conducerea incipientului stat 
arab, în ciuda împotrivirii mai-marilor comunităţii. Drept 
urmare a acestui fapt, umma s-a scindat într-un curent 
proalid sau si-it, pe de o parte, şi în unul anti-alid, sunnit, 
pe de altă parte, şi a cunoscut o puternică dispută a cărei 
natură politică şi, mai ales, doctrinară, a avut un mare 
impact asupra societăţii arabe a secolului al VIl-lea, 
consecinţele sale separând până astăzi comunitatea 
musulmană. 

Eşecul lui Ali, vărul şi ginerele Profetului, de a fi 
numit calif sau succesor al acestuia, imediat după moartea 
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petrecutâ in anul 632 d.Hr, a antrenat sciziunea 
comunitátii in douá: traditionalistii, sau cei care au rámas 
fideli primului calif, Abu Bakr, numindu-se sunniti, si cei 
care au plecat din sânul comunităţii, urmându-l pe Ali, 
numindu-se şiiţi. Cu privire la caracterul acestui 
eveniment, Wilfred Madelung, autorul cărţii The 
Succession io Muhammad: A Study of the early 
Caliphaie3*, respingea punctul de vedere conform căruia 
problema succesiunii lui Muhammad şi a preluării puterii 
de către primul calif a fost fără probleme şi că acest 
conflict a fost în mod artificial creat deşi” îţi imediat după 
moartea lui Ali. Demersul lui Madelung este însă unul 
partinic, subiectiv, care-l prezintă pe Abu Bakr ca pe un 
„desăvârşit şi foarte calculat om de afaceri şi politician 
meccan, angajat în maşinatiuni politice, uneltitor si avid 
după putere, chiar dacă manifestă un puternic ataşament 
faţă de comunitatea musulmană”, pe Aişa, fiica lui Abu 
Bakr şi soţia favorită a Profetului, ca pe o femeie fără 
scrupule în încercarea sa de a prelua puterea, iar pe Ali, ca 
pe o persoană „extrem de curajoasă”, fiind „adânc convins 
de drepturile şi misiunea sa religioasă”, onest, loial, drept 
cu ceilalţi, „generos în a-şi ierta inamicii” şi „nedomic de a 
recurge la compromisuri de dragul politicii”.8% Conflictul 
sunnito-şi it a fost însă unul real, şi deşi început în primul 
secol al Islamului, el nu a încetat să se manifeste până în 
prezent. Califatul lui Ali a provocat discuţii interminabile 
între membrii societăţii musulmane, şi până în secolul al X- 
lea d.Hr. se constată alte rupturi în rândul şi-i tilor de 
această dată, cum au fost duodecimanii (ce recunoşteau 
drept imami, conducători ai comunităţii, pe urmaşii lui al- 
Husayn, fiul Fatimei şi al califului Ali; recunoaşte doar 
existenţa a doisprezece imami, ultimul, fiul celui de-al 
unsprezecelea imam, pe nume Muhammad al-Muntazar, 
„cel aşteptat” după dispariţia sa, dispărând în anul 847, 
reîntoarcere care avea să aducă în spaţiul arab victoria 


86 Wilfred Madelung, The Succession to Muhammad: A Study of the 
early Caliphate, Cambridge, 1996, p. 2 


adevárului asupra neadevárului si realizarea dreptátii, idee 
care trimitea la inceputurile siismului cánd, din cauza 
sunnitilor, lumea islamicá avea sà acorde rolul de lider 
comunitátii sunnite, nu celei si-ite), ismailitii (numiti si 
septimani pentru cà recunosteau existenta a numai sapte 
imami, din toată lista de descendenţi ai lui Ali, oprindu-se 
la Ismá al, fiul lui Dja far al-Sádik, al saselea imam, desi 
era mort in momentul petrecerii decesului párintelui sáu, 
sau la Muhammad, fiul lui Ismă al, considerat ultimul 
imam vizibili), kharidjitii (care l-au părăsit pe Ali după 
batalia de la Siffin, din 657, dintre trupele primului calif 
ummeyad, Mu'awiya, şi Ali, pentru că nu corespundea 
proiectelor lor ambitioase ce urmăreau obţinerea 
supremaţiei religioase în spaţiul arab) şi multe alte mişcări 
şi-ite. 

Deşi curentul şi-it a încercat în permanenţă să se 
substituie sunnismului în lumea islamică, căutând să 
atingă răspândirea şi celebritatea traditionaliştilor 
musulmani, sunnitii, el a înregistrat numai succese 
parţiale, ajungând religie de stat în timpul Zaiditilor din 
Tabăristan, Alizilor din Maroc si Yemen, Ismá llátilor 
dinastiei Fátimide din Egipt si Buwaihidisilor din Bagdad. 
In anul 201 A.H. / 816 d.Hr., al optulea imam şi-it, ce au ar- 
Ridâ, a fost desemnat succesor al califului abbasid, al- 
Ma'mün. Alte succese temporare au fost cele ale 
duodecimanilor care pentru zece ani, in secolul al VIII-lea 
d.Hr. / XIV d.Hr., şi-au văzut religia devenită oficială sub 
mongoli, situaţia lor constituind mai târziu unul dintre 
punctele principale ale tratatului de pace mameluco- 
mongol din vremea ultimului sultan ilhanid, Abu Sa Id. 
Ramura gulăt, extremistă, a şiism-ului, a cunoscut de 
asemenea o perioadă propice răspândirii principiilor sale, 
ajungând ca în secolul al XV-lea să atingă maximumul 
dezvoltării, influențând ordinul sufi si mobilizand mari 
mişcări populare cu caracter şi-it, cum au fost revolta 
şeihului Badr ad-DIN din Anatolia, sau cele din interiorul 
statului Sarbadăr din Khurăsăn şi a statului condus de 
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dinastia Mu sá-aa din Irakul de Jos.?" 

Unul din subiectele fierbinti de discutie era acela al 
atribuirii autoritátii politice si religioase in cadrul statului 
arab. Conform opiniei şi-ite, aceasta trebuia sa revinâ 
imamului, inzestrat nu doar cu putere religioasá, ci si cu 
autoritate politicá si juridicá, in vreme ce sunnitii atribuiau 
această calitate califului (Khalifat al-nabi - locotenent, 
vicar al Profetului). Concepţia sunnită acorda credit total 
califului, întrucât el reprezenta o instituţie, ca garant al 
păstrării unităţii islamice şi conducător al ei, imam, 
urmărind permanent aplicarea corectă a legii sfinte 
musulmane (sharva), în scopul asigurării bunăstării şi 
liniştii comunităţii islamice. Se continuă in acest mod, 
dar într-o altă formă, perioada muhammadană, acordându- 
se şefului comunităţii tot sprijinul membrilor săi. Califul 
era pus, imediat după alegerea sa, în situaţia foarte dificilă 
de a fi capabil să-şi asume responsabilitátile decurse din 
detinerea acestei inalte functii in stat, in conditiile in care 
insusi statul se afla la inceputuri iar extinderea sa era mai 
mult decât necesarâ pentru binele intregii comunitáti 
musulmane. Departe de a fi vorba despre o crizâ 
ideologicá, putem lesne observa cà avem in fatá o luptâ 
clasică pentru putere, secondată de un conflict pentru 
suprematie religioasâ. 

Problema succesiunii in Islam era cu atât mai 
complicatà cu cát, asa cum scria B. Lewis, ,notiunea de 
succesiune legitimă era străină arabilor din această epocă 
[...] Tradiţia arabă potrivit căreia seykh-ul trebuie să fie 


87 pentru detalii vezi Michel M. Mazzaoui, The Origins of the Safawids. 
Si'ism, Suflsm, and the Gulăt, Franz Steiner Verlag GMBH, Wiesbaden, 
1972, passim, şi, în mod special, Yann Richard, L 'Islam chVite. 
Croyances et idéologies, Paris, 1991, passim; Phil Parshall, Beyond the 
Mosque. Christians within Muslim Community, p. 50-71 (consideratii 
asupra sectelor Islamului) 

88 L.Gardet, La cité musulmane, in ,Encyclopaedia Universalis", vol. 
12, p. 691; J.Schacht, Law and Justice, în „The Cambridge History of 
Islam", vol.2 (The Further Islamic Landsjslamic Society and Civilization), 
Ed.P.M.Holt, Ann K.S.Lambton, B.Lewis, Cambridge University Press, 
1970, p. 539-568 


ales din aceeasi familie se pare cá a avut un efect scázut 
[...] Pentru a se orienta, arabii nu aveau la dispozitie decât 
un singur precedent: alegerea unui nou sef de trib [...]. O 
lovitura de stat l-a impus pe Abu Bakr drept succesor al 
Profetului; el a primit titlul de khalâfa Cealif) sau locţiitor, 
iar numirea sa a inaugurat marea instituţie istorică a 
califatului.” (Caracterizarea alegerii succesorului lui 
Muhammad drept o „lovitură de stat” ni se pare exagerată 
la acest nivel. Să nu uităm că, în lipsa unor precizări clare 
privind succesiunea, comunitatea musulmană lasă în 
mâinile elitei responsabilitatea desemnării şefului ei. 
Cutuma preislamicâ a ieşit si în acest caz învingătoare. 
Şefii de trib sau de clan erau aleşi în urma votului liber al 
celor mai înţelepţi membri ai săi, în baza unei reguli 
nescrise ce reglementa viata cotidiană a societăţii 
preislamice. Se poate reproşa lui Abu Bakr faptul că a 
grăbit alegerea sa prin tot felul de maşinatiuni menite să-l 
aducă la putere, dar numirea sa s-a produs în urma unor 
îndelungi discuţii între cei mai reprezentativi membri ai 
comunităţii. Credinţa necondiționată în cuvintele lui Allah 
şi în misiunea Profetului său, respectarea cu stricteţe a 
legii sfinte, vârsta venerabilă şi încrederea de care se 
bucura în rândul medinezilor îl făceau mai mult decât 
dezirabil pentru această poziţie. 

Instituţia califatului a fost subiectul unor susţinute 
discuţii în perioada clasică a Islamului şi ulterior, în 
istoriografia de specialitate. Deşi târzie, descrierea funcţiei 
califiene realizată de cel care a fost numit „părintele 
istoriografiei, sociologiei şi filosofiei istoriei”, Ibn Khaldun, 
în secolul al XIV-lea d.Hr., este extrem de potrivită: „Legile 
emanate de Allah impun (suveranului) obligaţia de a-i 
conduce pe oameni către observarea a ceea ce este 
prescris în interesul lor în această lume şi în cea de 
dincolo. Pentru a se execută această prescripţie, trebuie un 
profet, sau un om care ţine locul profetului; aceştia sunt 
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califii. Cititorul va intelege acum natura califatului; se stie 
cà regalitatea purá este o institutie conformá cu natura 
umaná, si care obliga comunitatea sá munceascá pentru a- 
si desâvârşi proiectele si a satisface pasiunile suveranului; 
se recunoaste faptul cà guvernul conduce cu ajutorul 
legilor dirijánd comunitatea conform cáilor ratiunii, pentru 
ca poporul sá se bucure de bunurile lumii si sá garanteze 
contra celor care-i pot face ráu; se stie cà institutia 
califatului conduce oamenii conform legii divine, in scopul 
asigurárii fericirii lor in altà viatâ [...]. Califul este aşadar, 
in realitate, locotenentul legislatorului  providenţial, 
insârcinat cu mentinerea religiei de care se serveşte 
pentru a guverna lumea".?? 

Plecánd de la afirmatia lui C. Brockelmann, potrivit 
cáreia in Islam monarhia si monoteismul au avut acelasi 
fundament, iar suveranitatea si unitatea au rámas pentru 
multe secole inseparabile’, nu putem să nu atragem 
atentia cá incá de la inceput, misiunea politicá a califului a 
reclamat necesitatea existentei in acelaşi plan a religiei, 
intrucát functia principalá a califatului a fost aceea de a 
asigura continuarea expansiunii politico-religioase a 
islamului. Cuceririle teritoriale, secondate de convertirile 
religioase, au constituit intotdeauna punctul de plecare si 
esenta programului lor politic. Odatà cu preluarea puterii 
în anul 632 d.Hr., Abu Bakr devenea imam al comunităţii 
islamice, cu titlul de khaláfatu I-nabi sau khalifa rasuli llah, 
in traducere, locotenent al Profetului Titlul de imam 
acordat califului nu era altceva decât recunoasterea 
autorităţii sale religioase, desi califul nu a avut niciodată in 
Islam rolul pe care catolicul Papa sau ortodoxul Patriarh l- 
au avut în creştinism, deşi în istoriografia problemei s-a 
căutat să se forţeze nota, oferindu-se explicaţii rezonabile 
în sprijinul comparatiei. 
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Cu vehementa-i caracteristicá, sunnitul Rashid Rida?? 
se opunea ,ereziei europene" care incerca sá facá din calif 
un fel de Papà al Islamului, pentru simplul fapt cà el era 
departe de a deţine puterea spirituală in lumea 
musulmană, puterea judecătorească ori de a se manifesta 
în afara prescriptilor coranice, cu alte cuvinte, era 
prizonierul propriei autorităţi. Pe de altă parte, E. Tyan se 
grăbea să afirme caracterul profund religios al instituţiei 
califatului, deşi era cunoscut faptul că doar Muhammad a 
fost privit ca fiind personificarea autorităţii sacre. Care era 
însă realitatea? Privit ca simplu „înlocuitor al Profetului”, 
cu misiunea aplicării legii sfinte, sharva, şi a respectării ei, 
califul era de fapt numai protectorul credinţei islamice, nu 
şi interpretul sau emitentul ei, deşi au fost cazuri când s-au 
emis preferinţe pentru anumite curente ideologice. Liderul 
islamic avea grijă ca legea sfântă să fie respectată şi 
aplicată conform cerinţelor comunităţii, ştiut fiind faptul că 
autoritatea sa nu se baza pe „divinizarea persoanei sale, 
nici pe ierarhia corpurilor organizate cum erau clerul sau 
nobilimea în Occidentul medieval, rămânând simbolul unei 
religii egalitare care ignora sau refuza să sanctioneze 
diferenţele sociale şi respingea în mod categoric orice 
atingere adusă transcendentei lui Allah”. Rolul lui religios 
se limitează deci doar la aplicarea şi protejarea legii sfinte, 
la conducerea rugăciunii care era ţinută în numele său, a 
pelerinajului la locurile sfinte şi la comanda soldaţilor lui 
Allah angajaţi în războiul sfânt numit djihăd. 

Separatia dintre religie şi politică nu era clară încă 
de la început, aşa cum nici problema succesiunii nu era 
lămurită. Totuşi, dacă până în momentul preluării puterii 
de către dinastia Umayyada, în anul 661 d.Hr., putem vorbi 
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de caracterul politico-religios evident al califatului, dupá 
acest an perspectiva teocraticá a Islamului originilor 
dispare, fâcând loc laicizárii autoritátii. Treptat, dar mai 
ales in perioada abbasidâ, atributiile califale ii conferá 
detinátorului lor rolul de suveran al supusilor si de 
protector al principiului ereditátii in preluarea puterii, 
aducându-l foarte aproape de funcţia de rege deţinută de 
liderii occidentali ai timpului. Atitudinea califilor abbasizi 
era total diferită de cea a Umayyazilor, după cum foarte 
bine surprinde acest aspect M.G. Demombynes în lucrarea 
sa dedicată instituţiilor musulmane: „Ne putem amuza 
foarte uşor, pe baza schițelor desenate de scriitorii istoriei, 
de imaginea lui Mu ăwiya, în contrast cu cea a lui Hăriin 
al-Rashid; primul, şef de tip preislamic, care-şi primea 
oaspeţii cu o familiaritate simplă, dominându-i numai prin 
ştiinţă şi zâmbet şi un calm ironic; al doilea, un semizeu, 
aşezat cu gravitate pe propriul tron, înconjurat de gărzi şi 
curteni, un monarh în faţa căruia oamenii se prosternau, 
supunându-se numai după ce îşi pronuntau acordul, pentru 
că în spatele lui (al califului, n.n.) se afla călăul cu sabia 
pregătită în orice moment, care purta mantia şi inelul 
Profetului şi arăta lumii toată gloria tradiţiei religioase şi a 
moştenirii sfinte".?? Califul abbasid îşi reclama egalitatea 
în drepturi cu marii suverani ai vremii, considerându-se 
moştenitor al regelui sasanid şi egal al împăratului 
bizantin, conform acelei superiorităţi conferite de puterile 
sale aproape regale. Deşi puterea suveranilor arabi s-a 
diminuat odată cu trecerea timpului, iar funcţia califală a 
devenit la un moment dat una onorifică, instituţia califală a 
ocupat un rol extrem de important în lumea islamică aşa 
cum vom observa pe tot parcursul demersului de faţă. Ea 
deschidea o nouă epocă în istoria statului arab, de 
structurare instituţională şi culturală, în care luptele 
pentru cucerirea de noi teritorii şi cele pentru putere în 
interiorul statului se vor desfăşura într-o succesiune 
continuă, iară sfârşit, din care va rezulta una din cele mai 
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semnificative civilizatii ale lumii. Specificul ei o va face in 
ochii contemporanilor uneori de nedescifrat, alteori de 
neinteles, dar intotdeauna de neignorat. Evolutia sa va 
marca pentru mult timp mersul inainte al societâtilor 
vecine, aflate sub permanenta amenintare de pierdere a 
fiintei de stat, care vor cunoaste efectele vecinátàtii cu o 
putere atát de mare care formuleazá regulile jocului. 
Numai crizele interne datorate disensiunilor pentru putere 
au putut salva echilibrul fragil al zonei, dar aceasta se va 
intâmpla dupâ câteva secole bune de stâpânire arabâ in 
spaţiul oriental apropiat şi mijlociu, cel al Africii 
septentrionale ori cel iberic. Uimitorul progres politic, 
religios, economic şi cultural al lumii musulmane care va 
depăşi limitele peninsulare în scurt timp după apariţia 
Islamului, s-a datorat în mare măsură modului în care 
califii au ştiut să fructifice experienţa muhammadană de 
numai doi ani (630 - 632), respectând cu stricteţe regulile 
transmise oral de către urmaşii acestuia. Lumea începea 
să cunoască efectele  dezlàntuirii islamice şi să 
conştientizeze importanţa noului pol de putere născut într- 
o zonă prea apropiată de valorile civilizaţiei avansate 
pentru a fi ignorat. 

3. Califatul arab 

După dispariţia Profetului în luna iunie a anului 632 
d.Hr., linia directoare a politicii califilor, succesorii săi la 
cârma tânărului stat arab, susţinută cu fervoare de toate 
structurile sociale, s-a concretizat în expresia des folosită 
de M. Hamidullah: „Fislamisation, la soumission ou le 
sabre" 48 (,islamizarea, supunerea ori sabia”). 

Sub pretextul protejării unor teritorii marginalizate 
sau a credincioşilor islamici, califii nu s-au sfiit să 
declanşeze expansiunea militară şi politică în zonele 
învecinate, punând-o sub semnul războiului sfânt (djihăd- 
ul) căruia îi găsim origini în „dreptul de a prăda” al 
beduinilor arabi. Formele de materializare ale acesteia au 
depins în mare măsură de metodele şi mijloacele aflate la 
îndemâna liderilor musulmani, elementul paşnic sau 
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belicos cántárind, uneori, in mod definitiv, la pecetluirea 
destinului politic al regiunilor cucerite. Succesul arabilor 
s-a inregistrat incá de la inceputul califatului ortodox 
(sunnit), cánd decizia i-a apartinut socrului Profetului, Abu 
Bakr (632 - 634 d.Hr), şi continuând în acelaşi ritm 
susţinut si sub urmaşii sai, Umar (634 - 644 d.Hr), 
Uthman (644 - 656 d.Hr.) şi Ali (656 - 661 d.Hr.) % in noile 
condiţii, califii, supranumiti de regulă rasidun Chine 
călăuziţi, inspirați), au obţinut onorabilele titluri de 
khalifatu'l-nabí sau khaááfa rasuli lláh Cimam al ummei, 
locţiitor al Profetului), dar si de amic al mu'min 
COrincipele credinciosilor), ultimul fiind preluat de cátre 
califul Umar si folosit extrem de des in documentele emise 
de cancelaria sa. Reusitele lor militare si diplomatice 
obtinute gratie mai ales slâbirii celor douá puteri rivale, 
Imperiul Bizantin şi Imperiul sasanid, au permis 
conducátorilor musulmani sá intre in posesia unui spatiu 
imens si sá se manifeste ca adevârati suverani, aflati pe 
picior de egalitate cu oricare alt suveran puternic al lumii. 
Puternic mobilizati si motivaţi de conjunctura politică mai 
mult decát favorabilá, dar mai ales de dorinta de cástig a 
unor imense prăzi materiale şi insuflettti de 
comandamentele djihadului, musulmanii au cucerit intr-un 
ritm rapid teritorii din Orientul Mijlociu si din Africa, ca 
Siria si Palestina (634 - 640 d.Hr. /12 - 18 d.Hr.), Egipt 
(639 - 642 d.Hr. /17 - 20 d.Hr.), Magreb (669 - 705 d.Hr. 
/47 - 83 d.Hr), Irak (636 - 641 d.Hr. /14 - 19 d.Hr.), 
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Armenia si apoi Iran (642 d.Hr. /20 d.Hr.) %. 

Impulsionată de forţa de care dispunea în acel 
moment, lumea islamică se considera deja un factor de 
echilibru al epocii sale, ba chiar o putere mondială 
edificată pe Legea sfântă, shari‘a, şi pe religia musulmană, 
în spiritul vremii, Abu Hayyan at-Tawhidi consemna în 
lucrarea sa Kitab al-Imta wa --Mu'anasa următoarele: „Aţi 
văzut cum... măreţia lor s-a născut din chemare (cu sensul 
de islam, n.n.), chemarea lor s-a răspândit prin religie, 
religia lor a devenit aproape o profeție, profeția lor şi-au 
cucerit-o prin Legea Sfântă (shari‘a, n.n.), Legea lor Sfântă 
a fost fundamentul Califatului, Califatul lor a prosperat 
prin religie şi politica mondială (se referea la 
expansionismul musulman, nu.) "?9, Aşadar, în prima 
jumătate a secolului al VII-lea d.Hr., comunitatea islamică, 
departe de a fi afectată de contradicţiile ei interne, şi-a 
canalizat toată energia şi forţa de care dispunea pentru a- 
şi construi un imperiu cu rol hotărâtor în zonă. Întrucât 
imperiile vecine se aflau într-un moment de slăbiciune 
evidentă, cauzată nu atât de rivalitátile reciproce, cât în 
special de transformările interne (sasanizii neputând 
rezista presiunilor interne şi externe au şi dispărut de pe 
scena istoriei în urma cuceririlor arabe), islamicii nu s-au 
ferit să-şi urmărească realizarea proiectelor care-şi 
propuneau consolidarea tânărului stat arab, capabil în 
viitor să reziste oricărei ameninţări exterioare. Poate că 
vina celor două imperii vecine a fost aceea de a subestima 
capacitatea combativă a islamicilor despre care credeau că 
sunt numai nişte jefuitori aflaţi în căutare de prăzi. 
Adevărul nu era departe, dar bizantinii si sasanizii 
nesocoteau pe nedrept forţa noului stat apărut în 
Peninsula Arabică, iar acest lucru i-a costat destul de 
scump. Mai mult, acestea tocmai ieşiseră dintr-un conflict 
ce avea ca motiv controlul Siriei, Palestinei şi Egiptului, 
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soldat cu amenintarea de cátre impâratul bizantin 
Heraclius (610 - 641) a insâşi capitalei sasanide de la 
Cresifon, in anul 628. Un an mai tárziu, in urma grecizárii 
imperiului, fenomen care i se datoreazá tot lui Heraclius, 
vechile titulaturi romane (icaesar imperator, augustus) 
cedau locul celor grecesti (basileus, autocrator), asigurând 
Bizantului revigorarea sub o nouá infátisare, de aceastá 
data, elenizatâ. Incapacitatea sasanizilor de a face fatà 
pericolului arab a condus la cáderea definitivà a intregului 
imperiu, in timp ce bizantinii işi gáseau resursele necesare 
infruntárii armatelor cuceritoare. Epoca lui Heraclius era 
una de reconstructie a unui stat epuizat economic şi 
financiar, fapt ce  paralizase aproape  functionarea 
mecanismelor interne ale imperiului. Reformele 
administrative, militare, financiare, agrare, îi permiteau 
suveranului bizantin să recupereze teritoriile cucerite de 
sasanizi între anii 611 şi 619 din Asia Mică (613), Siria 
(613), Palestina (614) şi Egipt (619), în urma unei campanii 
de mare succes, desfăşurată între anii 622 - 628. Deşi 
victorios în Orient, împăratul avea de înfruntat în paralel 
atacul conjugat al avarilor şi slavilor din Europa, îndreptat 
împotriva Constantinopolului la doar patru ani după 
dezlântuirea campaniei sale orientale, demers încheiat cu 
o victorie strălucită ce-i asigura liniştea pe frontul vestic. 
In aceste condiţii de efort susţinut pe câmpul de luptă, 
Bizanțul pierdea spre sfârşitul domniei lui Heraclius Siria 
(637), Palestina (638), Mesopotamia (639), şi imediat după 
aceea, Egiptul (642). Deşi pierderile în favoarea arabilor 
au fost în continuare considerabile, Imperiul Bizantin nu s- 
a aflat niciun moment în pericol de a fi desfiinţat. Totuşi, 
dinastia Heraclizilor care a condus destinele imperiului 
timp de un secol (610 - 711) l-a salvat în toată această 
perioadă de la un colaps general la care păreau să ducă 
atât proasta administraţie anterioară urcării lor la tron, cât 
mai ales atacurile repetate ale populațiilor vecine. Din 
fericire pentru evoluția sa ulterioară, excelenta 
administrare a reprezentanţilor acestei dinastii şi eficienţa 
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gestionárii crizelor interne si externe si-au pus amprenta 
asupra societăţii bizantine a secoleloe VII-VIII, asigurándu- 
i vitalitatea de care avea atâta nevoie. Cele mai profunde 
transformări interne şi cele mai violente atacuri externe 
din istoria Bizanțului de până atunci s-au petrecut în 
această epocă. Este remarcabil efortul uriaş depus nu 
numai de către suverani, ci şi de toată societatea în 
general, pentru a stăvili eventualele invazii străine in 
teritoriile bizantine, şi poate că cel mai viu exemplu a fost 
acela al efortului anti-arab. Contactele cu noua putere 
orientală s-au desfăşurat în contextul transformărilor 
structurale pe care fiecare din cele două părţi era nevoită 
să le ducă la bun sfârşit. Tocmai de aceea vehementă în a- 
şi vedea planurile desăvârşite au determinat mai curând o 
atitudine de intolerantá faţă de inamic, decât una de 
toleranţă, deci de acceptare a celuilalt. Oricum, ambele 
puteri erau pe cale de a deveni cei mai semnificativi actori 
ai scenei relaţiilor internaţionale în zona orientală, fapt ce 
jena vizibil tendinţele fiecăreia dintre cele două părţi de a 
deţine controlul în zonă. Autoritátilor arabe li se părea 
deosebit de dificil acest demers, cu atât mai mult cu cât nu 
beneficiau de o experienţă în treburile de stat, fiind forţaţi 
să înveţe din mers. Mai mult, puşi în faţa acestei crude 
realităţi, suveranii arabi erau obligaţi să-i ia în calcul pe 
toţi nemusulmanii şi să-şi formuleze o atitudine clară faţă 
de ei, fie că erau supuşi ai statului arab, fie că, dimpotrivă, 
se aflau în limitele altor state. Politica faţă de aceştia nu 
putea să facă în niciun caz abstracţie de interesele 
comunităţii musulmane, îndeosebi pentru că scopul ideal 
urmărit de fiecare suveran în parte trebuia să fie 
asigurarea protecţiei şi prosperității membrilor ei. 
Abilitatea califilor în atingerea acestui obiectiv de 
mare importanţă pentru întreaga comunitate a dat 
rezultate remarcabile in cazul raporturilor dintre 
musulmanii şi nemusulmanii aflaţi fie în aria de stăpânire a 
cuceritorilor, fie în afara acesteia. În funcţie de felul în 
care au conştientizat însemnătatea bunelor legături cu 
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,infidelii”, califii au beneficiat de colaborarea şi chiar 
sprijinul acordate de  nemusulmani in  momentele 
semnificative ale evolutiei politice a Islamului. De altfel, 
musulmanii nu fáceau altceva mai mult decât sâ continue 
atitudinea lui Muhammad in aceastâ directie, folosindu-se 
de prescriptiile consemnate in Sunna (Traditiile Profetului) 
sau in Ku Inn, in functie de care işi puteau modela 
atitudinea fatá de ,necredinciosi", categorie in care intrau 
toti aceia care profesau alta credinţă decât cea 
musulmană. Puşi în faţa faptelor petrecute în timpul 
stăpânirii Profetului, care nu au fost puţine, dar ţinând 
cont şi de comportamentul celor patru califi ortodocşi, 
,savantii” lumii islamice, fondatori ai şcolilor de drept 
islamic, au conceput un sistem care să explice şi să 
argumenteze politica musulmanilor faţă de comunităţile 
nemusulmane cu care au intrat în contact. Noul sistem 
tinea cont in mare măsură de avantajul câştigat de către 
aşa-zişii oameni ai Cărţii (Ib. ar. ahl al-Kitab), în a căror 
categorie intrau evreii, creştinii, zoroastrienii (vechii 
persani, practicanți ai cultului focului, dar si adepti ai lui 
Zoroastru/Zarathustra) şi saabeeni, în faţa Profetului în 
anii săi de exil. 

Pe parcursul secolelor VIII-IX d.Hr., şcolile de drept 
islamic au identificat trei categorii de teritorii locuite de 
nemusulmani şi musulmani, cărora li se stabilea un statut 
foarte bine definit, dar care îi făcea prizonieri ai propriilor 
limite: dar al-/slam Clasa Islamului) - teritoriu în care 
unica lege valabilă era sharva iar locuitorii erau 
musulmani prin naştere şi convertire ori nemusulmani 
plătitori ai tributului sub forma djiziei Ceapitaţia) sau 
kharadjului Ctaxa pe pământ”) în schimbul convertirii; dar 
al-harb Clasa războiului) - teritoriu în care nu se aplică 
shari'a, locuit de harbi (duşmani sortiti distrugerii sau 
transformării in dhimmi, tributari Islamului) si menit 
diminuării ori distrugerii totale cu ajutorul djihăd-ului 
Crăzboiul sfânt”); dar al-sidh sau dar al-ahd Clasa pactului, 
Casa legámántului) - teritoriu aflat in posesiunea 
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musulmanilor dar atribuit conducátorilor autohtoni in 
schimbul protecţiei musulmane, gratie plăţii regulate a 
tributului sub diverse forme (kharadj - impozitul funciar, 
djizia - capitatia ori alte obligatiuni, dupâ caz). Desi nu a 
existat o traditie preislamicá in aceastá privintâ, cuceritorii 
au sancţionat toate aceste relaţii printr-o doctrină 
religioasă foarte strictă, construită de juriştii musulmani în 
timp, la îndemnul califului sau în mod independent. 

Experienţa acumulată în urma relaţiilor reciproce, la 
care se adaugă moştenirea bizantino-sasanidá, au înlesnit 
organizarea unui sistem administrativ şi a unui sistem 
financiar extrem de bine puse la punct şi mai ales extrem 
de eficiente. Astfel, primul birou financiar, numit diwan, a 
luat naştere abia în perioada Umeyyadă, cu toate că 
iniţiativa înfiinţării primului diwan militar a fost ideea celui 
de-al doilea calif ortodox, Umăr, care se pare că a 
organizat provinciile cucerite din punct de vedere 
administrativ, folosindu-se de rezultatele ideii sale. 
Autoritatea islamică din teritoriile cucerite a crescut vizibil 
şi prin înfiinţarea posturilor de wali, şeful provinciei, şi a 
celui de amil, funcţie strict financiară, care presupunea 
atragerea finanţelor populaţiei. Dacă avem în vedere şi 
câştigarea altor surse de venit prin diverse căi, putem 
afirma că statul arab era în măsură să-şi constituie rezerve 
băneşti proprii, ceea ce s-a şi întâmplat odată cu 
instituirea tezaurului public numit bayt al-mal. In acest 
proces au fost antrenați nu numai oamenii Islamului, ci si 
funcţionari nemusulmani pe a căror fidelitate şi bună- 
credinţă se puteau baza oricând autorităţile în drept. În 
contextul întăririi puterii musulmane se înscria si 
construirea unor baze militaro-strategice (amgar) sau 
comerciale, instalate la marginea deşertului, cum au fost 
activele centre de la Kufa, Basra în Orientul Mijlociu ori 
Fustat în Egipt, cu rol nu numai militar sau economic, ci şi 
cultural. 

Prin urmare, la jumătatea secolului al VII-lea d.Hr, 
statul islamic era organizat în linii mari, beneficiind de 
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institutii administrative, financiare si militare, pregátindu- 
se să părăsească stadiul teocratic al evoluţiei sale odată cu 
obţinerea puterii de către Umeyyazi, în favoarea celui laic. 
Cu toate acestea, ofensiva arabă continua în spiritul 
binecunoscut al djihăd-ului şi căpăta noi valenţe sub 
autoritatea califilor Mu'awiya (661 - 680 d.Hr.), Abd al- 
Malik (685 - 705 d.Hr) si Walid I (705 - 715 d.Hr). 
Direcţiile de acţiune erau, de această dată, complet 
diferite, vizând Asia Mică şi Constantinopolul, Africa de 
Nord şi Spania, Asia Centrală şi India. Intervenţia arabă în 
Orient a înregistrat un mare succes prin cucerirea 
Afghanistanului (699 - 700 d.Hr.), Tokharistanului (705 
d.Hr), Bukharei (706 - 709 d.Hr.), Samarkandului (710 - 
712 d.Hr.), Ferghanei (713 - 714 d.Hr.), Kairuanului (670 
d.Hr), Maghrebului (695 - 708 d.Hr.), Marocului (705 - 
708 d.Hr.), dar si un usturâtor esec in Occident, la Poitiers, 
in 732 d.Hr, moment oarecum surprinzător după victoria 
inregistratâ in Spania cu doar 21 de ani inainte. Iatá cum, 
in mai putin de o sutá de ani, Islamul, limitat initial la 
unele regiuni din Peninsula Arabică, capătă proporţiile 
unui veritabil imperiu extins de la regiunea Turkestan 
până la Oceanul Atlantic. Tocmai de aceea, imensa 
popularitate a liderilor musulmani este uşor explicabilă, iar 
succesul obţinut împotriva aşa-zişilor ,dusmani" ai noii 
religii atrăgea după el consolidarea spiritului islamic, ceea 
ce ajută enorm în procesul constituirii unei conştiinţe 
religioase. 

Expansiunea teritorială a Islamului a antrenat şi o 
serie de fenomene noi petrecute în domeniile vieţii 
cotidiene, cu efecte pozitive asupra dezvoltării societăţii 
islamice, în special în cursul stăpânirii de aproape un secol 
a dinastiei Umeyyade. Politica novatoare promovată de 
autorităţile de la Damasc, cu elemente cert progresiste, a 
înregistrat un succes remarcabil în plan economico- 
financiar si  administrativ.52 Acum se consemnează 
emiterea primelor monede de aur (dinari) şi argint 
(dirhemi) facilitată îndeosebi de buna valorificare a 
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resurselor financiare obţinute in urma expeditiilor de 
cucerire si a aplicárii politicii fiscale in teritoriile aflate sub 
controlul lor direct. Concomitent cu cresterea finantelor 
statului se formeazá marile domenii particulare, rezultatul 
noii politici funciare aplicatá la nivelul intregului imperiu, 
care însemna de fapt, transformarea pământului din 
posesiune cu titlu viager în proprietate privată. Fenomenul 
era cu atât mai important cu cât înlesnea îmbogățirea unui 
anumit fragment social, devenit dintr-odată privilegiat, fie 
datorită participării la expedițiile militare, fie doar a 
moştenirii de familie. Măsura în sine, deosebit de 
avantajoasă pentru unii, constituia o veritabilă ameninţare 
pentru majoritatea populaţiei care suporta greu situaţia. 
Inlocuirea bruscă a câştigurilor obţinute de pe urma 
expedițiilor de cucerire cu cele provenite din taxele pe 
pământ şi pe alte produse ridica aşadar grava problemă a 
diferentierii sociale. De acum înainte se vor delimita foarte 
clar clasele sociale, fapt ce va grăbi declanşarea 
conflictelor de natură socială, inevitabile la acest stadiu. 
Politica fiscală îi va afecta şi pe sau în mod special pe 
nemusulmanii care, pentru a se sustrage achitării 
capitatiei şi impozitului funciar, se convertesc, conştienţi 
fiind că pierd o religie - dobândită prin naştere - dar 
câştigă o mai bună situaţie financiară. Calculul s-a dovedit 
însă greşit întrucât noilor convertiți li s-a refuzat initial 
recunoaşterea convertirii, impunându-li-se continuitatea 
achitării impozitelor trecute, şi nu doar a zakât-lui, dania 
oferită de orice musulman, anual, comunităţii sale. 
Consecința a fost aceea că o parte a proaspetilor convertiți 
şi-au abandonat pământurile pentru a se refugia la oraş, o 
altă parte a acceptat această situaţie temporară, iar o alta 
a cunoscut urmările nesupunerii, fiind silită să achite în 
continuare dările respective. Disperarea de a evita un 
colaps financiar i-a împins pe califii umeyyazi să ia măsuri 
extrem de dure împotriva acelora care se opuneau plăţii 
taxelor, dorind să-i educe în spiritul îndeplinirii obligaţiilor 
decurse din statutul lor. Erau incluşi aici şi tributarii de 
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altă religie din interiorul graniţelor imperiului, dhimmiU 
marginalizati de către noua conducere care îi elimină 
treptat din toate structurile administrative la a căror 
stabilitate contribuiseră din plin până în acel moment. Dar 
în scurt timp, sistemul umeyyad începe să resimtă efectul 
rezultatelor slabe ale punerii în practică a politicii de forţă 
îndreptată împotriva propriilor supuşi, fapt ce grăbeşte 
căderea dinastiei într-un con de umbră. Conjugat şi cu 
opoziţia religioasă manifestată din plin de către 
comunitatea musulmană - în cadrul căreia au avut loc 
conflicte neîncetate de natură doctrinară -, dar îndeosebi 
cu victoria elementelor irakiano-iraniene asupra celor 
siriano-egiptene, acest fapt a înlesnit ascensiunea politică 
a dinastiei Abbaside care s-a aflat la conducerea statului 
arab timp de patru sute de ani. Nedreptatitii epocii 
umeyyade, fie ei oameni de condiţie joasă ori savanţi, 
dornici de schimbarea situaţiei statului arab, s-au erijat în 
apărătorii abbasizilor, duşmanii dintotdeauna ai foştilor 
suverani arabi. 

Exponentă a ceea ce Robert Mantran definea cu 
termenii „l'âge d'or” („epoca de aur”) 53, noua autoritate 
politică îşi stabilea ca obiectiv expansiunea comercială şi 
intelectuală, renunțând pentru moment la campaniile de 
cucerire, fapt care evidentia lărgirea viziunii islamice 
asupra lumii, în general, şi asupra lumii nemusulmane, în 
particular. Schimbările operate în structurile islamice au 
fost de substanţă, începând chiar cu deplasarea capitalei 
de la Damasc la Kufa şi apoi la Bagdad şi continuând cu 
punerea în practică a unei politici ce se dorea ca o 
justificare a descendentei califilor abbasizi din unchiul 
Profetului, Al-Abbas. Marea cinste de a fi urmaşii lui Al- 
Abbas le conferea dintr-odată o poziţie superioară 
Umeyyazilor, veşnicii uzurpatori ai tronului arab. Înrudirea 
directă cu însuşi Profetul îi ridica deodată pe Abbasizi la 
rangul de apărători ai strictei ortodoxii, ai sharvei şi ai 
regulilor elaborate cu mai mult de 100 de ani înainte. 
Acest fapt s-a reflectat cu prisosintà în politica suveranilor 
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Abbasizi a cáror interventie nu s-a limitat doar la afacerile 
de stat, ci si la consolidarea ideologiei oficiale si a 
doctrinei in general. Era un lucru nemaiintálnit in lumea 
arabá, asa cum nemaiintâlnitâ si tocmai de aceea extrem 
de uimitoare era sprijinirea autoritátii arabe pe categoriile 
sociale defavorizate anterior, in mod special pe elementele 
nearabe ale statului. Ruptura de trecut era cu atât mai 
remarcabilâ, cu cát ea nu s-a realizat numai de formá, ci a 
fost un proces de durată, a cărui contribuţie la progresul 
societăţii a fost de-a dreptul impresionantă. Asta nu 
însemna că Abbasizii au renunţat complet la moştenirea 
înaintaşilor săi, lucru ce ar fi fost aprobe imposibil şi în 
mod cert defavorabil statului. Câştigurile administrative şi 
financiare au constituit bazele de pornire a noii conduceri. 
Din nefericire, moştenirea Umeyyada a presupus şi 
nenumăratele dispute religioase, datorate pe de o parte 
diferenţelor doctrinare, iar pe de altă parte dorinţei de 
putere, căci acela care-şi justifica descendența din Profet, 
acela obținea dreptul legitim de a conduce destinele 
statului. Argumentarea solidă a descendentei din unchiul 
Profetului îi scutea temporar pe Abbasizi de implicarea în 
conflicte de acest gen. Era un avantaj enorm faţă de 
înaintaşii lor care au fost nevoiţi să facă faţă unor lupte 
sângeroase în această privinţă. Şi asta nu din cauză că 
Umeyyazilor le-ar fi lipsit argumentul descendentei din 
Muhammad, însuşi califul Mu  ăwiya, primul lor 
reprezentant, fiind fiul lui Abu Sufvăn, înrudit cu Profetul. 
Califii acestei dinastii vor suferi din cauza duşmăniei 
purtate de Sufvăn, aristocrat quraysit şi şef de clan din 
Meca, lui Muhammad. Nici măcar căsătoria lui Uthmăn 
(membru al aceluiaşi clan condus de Sufvàn), al treilea 
calif ortodox, cu una din fiicele Profetului, nu va tempera 
acest sentiment, ba mai mult, îl vor acutiza, una din 
victime fiind chiar Uthmăn, ucis în urma unui complot pus 
la cale de inamicii săi politici. Califii Abbasizi vor fi puşi în 
faţa pericolului destrămării imperiului lor din cauza 
contradictillor religioase ce  cuprinseseră întreaga 
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societate, amenintând sâ o clatine puternic. Intensitatea 
actiunii altor curente religioase, indeosebi a siism-ului, i-a 
impins pe suveranii din Bagdad la gesturi necugetate ce au 
adus grave prejudicii unităţii statului. Autonomiile 
acordate aproape gratuit unor şefi de regiuni controlate de 
şiiţi ori de alte curente disidente erau semnul sfârşitului 
unităţii doctrinare arabe, întrucât toţi aceşti şefi autonomi 
îşi impuneau în teritoriul stăpânit de ei propriul sistem de 
gândire care de multe ori se afla în contrast cu cel adoptat 
de către conducerea centrală. Chestiunea religioasă crea o 
mare şi irecuperabilă breşă în structurile statului arab, 
fragmentánd conducerea şi împărțind moştenirea 
Umeyyada în segmente regionale. Acest fapt era cu atât 
mai semnificativ cu cât el lovea din plin în autoritatea 
centrală, subminându-i acţiunile şi zădărnicindu-i planurile 
de viitor. Era evident ca toate structurile sociale, inclusiv 
elementele nemusulmane, să se afle sub incidenţa 
consecinţelor pierderii puterii de către califii Abbasizi şi 
naşterii unor dinastii independente care vor ajuta, în timp, 
la delimitarea şi conturarea unor structuri politice noi, al 
căror scop părea a fi, încă de la început, acela de a 
contesta autoritatea de la Bagdad. Dar până la momentul 
ce punea în mod tragic capăt unei civilizaţii strălucite, 
descendenţii lui Al-Abbas au fost creatorii unei lumi de-a 
dreptul miraculoase prin dimensiunile şi originalitatea sa. 
Evitând în mod voit confruntările militare cu statele din 
lumea cunoscută atunci, suveranii arabi preferau să se 
dedice ştiinţelor sau să ajute progresului ştiinţific al 
statului pe care-l conduceau. Totuşi, alegerea lor nu putea 
împiedica atacurile venite din exterior. 

Mai puţin inclinati către război, Abbasizii s-au 
antrenat doar în lupte defensive cu turcii veniţi dinspre est 
ori în mici conflicte de frontieră cu bizantinii în timpul 
califilor Abu'l-Abbas al-Saffah (750 - 754 d.Hr.), Al Mansur 
(754 - 775 d.Hr.) şi Harun ar-Rashid (786 - 809 d.Hr.). 
Acest fel de abordare a realitâtilor externe de către 
Abbasizi a susţinut în mod apreciabil eforturile acestora de 
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a-şi imbunátáti si extinde activitatea comercialâ in spatiul 
oriental. Astfel au luat nastere in India Occidentalâ o serie 
de agentii comerciale apartinând negustorilor arabi care 
au reusit marea performantà de a transforma Mediterana 
într-un „lac musulman" ca urmare a dezvoltării 
schimburilor economice cu regiunile mediteraneene prin 
intermediul insulelor Creta si Sicilia intrate sub stâpânire 
arabă.” Faptul a atras după sine deplasarea ariei de 
interes comercial de la vest la est, urmărindu-se 
îndeaproape punerea in valoare a Irakului, zona 
importantă nu numai din punct de vedere militar, ci şi 
economic. Practicarea unui comerţ de o asemenea 
anvergură demonstra existenţa, în statul abbasid, a unui 
considerabil potential uman şi material. Limitele 
supremaţiei economice a islamului se lărgeau astfel, 
datorită mai ales aplicării eficiente a metodelor şi 
mijloacelor adoptate de autorităţile arabe care îşi 
extindeau controlul asupra unei zone foarte întinse, a cărei 
limită vestică era Oceanul Atlantic, iar cea estică, India. 
Stabilitatea statului a crescut nu numai din motive 
pur economice ori politice, deşi la prima vedere se pare că 
aceste două elemente ar fi fost mai mult decât definitorii 
pentru evoluţia ulterioară a Islamului ca stat şi, în mod 
special, ca religie. Autorităţile de la Bagdad au introdus ca 
limbă de guvernământ limba arabă, asigurând în acest 
mod preponderența nu doar a unei structuri etnice bine 
conturate, ci şi, îndeosebi, a unei structuri lingvistice bine 
închegate, ambele arabe, începând cu acest moment. 
Conferirea în mod conştient a unităţii etnice şi lingvistice 
arabe a statului abbasid de către liderii săi politici, 
constituia în chip evident un element de real progres, pe 
care Europa îl va cunoaşte mult mai târziu. Această formă 
de expansiune intelectuală şi-a găsit ferventi susţinători în 
persoanele califilor Al-Mahdi (775 - 785 d.Hr.), Harun ar- 
Rashid (786 - 809 d.Hr.) şi Al-Ma’mun (813 - 833 d.Hr.). 
Datorită schimbărilor structurale la nivel religios şi 
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impunerii arabismului, primordialitatea factorului arab 
avea sá deviná in curând o constantá a politicii acestei 
dinastii, lovind cu buná stiintá in populatiile nearabe, si 
mai ales in statutul lor privilegiat de pânâ atunci. René 
Grousset şi Emile Lombard subliniau, in nenumârate 
rânduri, intoleranta manifestată de către autorităţi faţă de 
celelalte culte religioase sau etnii: „nemusulmanii au 
devenit minorităţi şi puterea califală a fost autorizată să 
profite,??. Deviza „dreptate, pietate, fericire” inaugurată in 
anul 750 d.Hr. de chiar întemeietorii dinastiei abbaside, 
funcţiona însă numai în detrimentul nemusulmanilor, 
dovadă fiind chiar „edictul lui Mutawakkil, (847 - 861 
d.Hr.) care restrângea la maximum drepturile şi libertăţile 
„necredincioşilor”, adică ale nemusulmanilor. Intoleranta 
manifestatá in acest moment era de fapt un act care 
continua politica califului Al-Mamun, recunoscut prin 
duritatea acțiunilor sale o indreptatate împotriva 
nemusulmanilor. Pragmatismul arab in relatiile cu ceilalti 
era secondat, in plan teoretic, de o sustinutá reactie anti- 
crestiná, in special, in rándul adeptilor califului, dar si in 
rândurile intelectualitátii timpului. Cel mai semnificativ 
scriitor arab al domniei lui Mutawakkil, Djahiz, a scris un 
pamflet la adresa creştinilor numit Kitab fii Radd âla 
Masala??, in care îi acuza pe aceştia de cauzarea tuturor 
neplácerilor in interiorul statului islamic si le cerea 
prestarea respectului si umilintei in fata detinátorilor 
puterii. 

Acutizarea problemelor in interiorul statului 
(acţiunea virulentă a sectelor şi-ită, ismailită si kharidjità; 
contradictiile dintre musulmani si nemusulmani; neputinta 
abbasizilor de a ráspunde pozitiv cerintelor vremii; 

presiunile externe, dar mai ales manifestarea tot mai 
frecventă a tendinţelor de autonomie teritorială a 
regiunilor aflate sub stăpânirea directă a Islamului), au 
grăbit scindarea acestuia în fragmente statale puse la 
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dispozitia diverselor dinastii, fenomen echivalent, de fapt, 
cu spargerea unităţii lumii musulmane ce-şi are originile 
chiar. În perioada umeyyadă. 

Situaţia internă dezastruoasă şi conjunctura externă 
total nefavorabilă nu au permis consolidarea dinastiei 
Umeyyade la Damasc, motiv pentru care prinţul 'Abd al- 
Rahman I (756 - 788 d.Hr.) şi-a găsit refugiul în Spania, 
stabilindu-se la Cordoba. Şi tot Spania a fost locul de 
refugiu al altor dinastii arabe plecate din spaţiul oriental. 
Prin urmare, deşi au avut o existenţă mai mult decât 
modestă şi şi-au concentrat acţiunea numai în jurul unui 
anumit punct de interes, merită a fi aduse în atenţie 
dinastiile Hammudidă din Málaga (1016 d.Hr.), Algesiradá 
(1039 d.Hr.), Abbasidâ din Sevilla (1031 d.Hr.), Zayridă din 
Granada (1012 d.Hr.), Jahwaridá din Córdoba (1031 d.Hr.), 
Dhul-Nunidâ din Toledo (1035 d.Hr.), Amindâ din Valencia 
(1021 d.Hr.), Tojibidâ si Hudida din Saragosa (1019 d.Hr., 
respectiv 1031 d.Hr.). Dispariţia lor subită se datorează în 
cea mai mare măsură abbasizilor veniţi în Spania în 
ajutorul lui Alfonso vii de Castilia care îi elimină definitiv 
din competiţia pentru stăpânirea Spaniei.58 

Această sciziune se datora refuzului dinastiilor locale 
arabe de a se supune politicii abbaside care urmărea 
omogenizarea teritorială şi crearea unui spaţiu etnic şi 
lingvistic supus regulilor stricte ale statului. Dinastiile 
locale erau nevoite să se supună califului numit amic al-mu 
mfn59 şi tuturor prescriptiilor care decurgeau din 
deținerea celei mai înalte funcţii în stat. Singura 
modalitate de sustragere de sub autoritatea califală era 
bineînţeles refugiul şi întemeierea de state independente. 
Insă de la acest fapt şi până la contestarea puterii califale 
de către liderii arabi independenţi era o cale foarte lungă 
care presupunea, în cazul trecerii la fapte, asumarea unui 
risc enorm. Cu toate acestea, în anul 929 d.Hr., umeyyadul 
stabilit in al-Andalus, Abd al-Rahman III (912 - 961 d.Hr), 
a declarat că „Oricine foloseşte titlul [de amic al-mu 
miruri este un impostor care-şi însuşeşte ceea ce nu este 
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al lui de drept”, şi a ordonat ca slujba de vineri (khutba) să 
fie ţinută în numele lui, iar moneda să fie emisă numai în 
numele său (sikka).1% Or, se ştie foarte bine că cele două 
prerogative aparţineau în exclusivitate califului, la acea 
dată, califului abbasid, faptul fiind dacă nu o sfidare a 
autorităţii califale, în mod sigur o contestare hotărâtă a 
liderului de la Bagdad si a legitimitátii lui în lumea 
islamică. Mai mult, analiza corespondenţei sale cu aliaţii 
berberi din nordul Africii dovedeşte că Abd al-Rahman III 
era convins de misiunea sa divină de a „purifica credinţa 
de toate coruptiile sale şi de a-i aduce reînvierea (ihvă al 
din) "101. Era însă numai un pretext de natură religioasă 
pentru a justifica o pretenţie, ilegitimă de altfel, la 
întâietatea în lumea islamică, prin forțarea grosolaná a 
atribuirii titlului de calif. 

Aceeaşi situaţie, am putea spune confuză, dar fără 
revendicări privind califatul, a caracterizat şi nordul 
Africii, unde o serie de alte dinastii arabe au pus în 
practică principiile musulmane şi au avut de câştigat o 
existenţă relativ liniştită şi îndelungată. Un mare ajutor în 
acest proces l-au acordat dinastiilor independente arabe şi 
populaţiile băştinaşe, multumite de evoluţia pozitivă pe 
care o înregistra viata lor zilnică. lată de pildă Egiptul, 
cucerit de arabi în urma campaniilor militare desfăşurate 
între anii 639 - 642 d.Hr., cunoscând succesiunea 
dinastiilor Tulunidà (868 - 905 d.Hr.), Ikhshidità (935 - 969 
d.Hr.), Fatimidâ (969 - 1171 d.Hr.), Ayyubudá (1171 - 1250 
d.Hr.) si stâpânirea mamelucá (1250 - 1517 d.Hr.) care i-a 
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asigurat, de  altfel, cea mai puternică  dezvoltare 
înregistrată până atunci!?, s-a bucurat de tot sprijinul 
locuitorilor săi. Tunisia, Marocul şi Algeria, conduse de 
Aghlabizi (800 - 909 d.Hr.), Fatimizi (909 - 969 d.Hr.) şi 
Idrisizi (808 - 930 d.Hr.), au rămas în istorie ca locuri de 
pornire a expansiunii musulmane către alte zone ale lumii 
tot datorită locuitorilor nord-africani. Alte dinastii s-au 
dezvoltat şi manifestat ca puteri independente în chiar 
zonele aflate sub influenţa directă a statului arab, cum ar fi 
Samanizii în Transoxiana (871 - 999 d.Hr.), Tahiritii în 

Khorasan (821 - 873 d.Hr.), Saffarizii in Afghanistan 
(871 - 901 d.Hr.), Buyizii in Irak si Iranul de Vest (932 - 
1055 d.Hr), Ghaznevizii in Iranul de Est si Afghanistan 
(962 - 1206 d.Hr.) si Ramdanizii in Mossul si Alepp (890 - 
1003 d.Hr.). 

Lumea islamicá dobândea in acest mod o cu totul altá 
configuraţie, fiind o dovadă vie a eficienței 
expansionismului musulman in plan religios si politic, a 
cărei acțiune sistematică, mijloace şi metode bine 
coordonate au lucrat in beneficiul unei singure forte, si 
anume a celei musulmane. Individualismele locale au 
lucrat totuşi în avantajul civilizației islamice, imbogátind-o, 
dar mai ales, oferindu-i originalitatea pe care nu şi-a 
pierdut-o nici până astăzi. Diversitatea manifestărilor 
religioase, sociale ori politice ale lumii arabe a dus la mari 
diferențe zonale, atât în ceea ce priveşte aspectul politic al 
problemei, cât mai ales aspectul ei cultural. Dacă 
Umeyyazii au consolidat moştenirea Profetului Muhammad 
şi a celor patru califi ortodocşi ai Islamului, Abbasizii, în 
încercarea lor de unificare culturală a întregului teritoriu 
controlat, nu au făcut decât să conducă imperiul la 
secesiune din cauza incapacității de a face față 
individualismelor locale si dinastiilor apărute atât în partea 
orientalá, cát mai ales in partea occidentalá a stâpânirii 
lor. 


102 Gaston Wiet, L 'Egipte arabe, în „Encyclopaedia Universalis , 
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Califatul abbasid cádea in cele din urmá sub lovitura 
de gratie aplicatá de cuceritorii mongoli in anul 1258, anul 
cáderii Bagdadului. Institutia califalâ a continuat insá sá 
existe, find preluatâ in anul 1517 de otomani, cei care 
imprumutaserá de la arabi religia si ideologia puterii, 
reuşind sá dea lumii musulmane medievale cel mai 
puternic stat pe care l-a avut vreodată. Succesul 
continuării funcţionării acesteia se datora credinţei în 
superioritatea de necontestat a puterii islamice 
reprezentată de această dată de către Imperiul Otoman. O 
contribuţie deosebită la transformarea graduală a acestei 
concepţii de superioritate şi la afirmarea ei ca parte a 
ideologiei oficiale otomane a avut-o adoptarea normelor 
turco-mongole şi islamice. Este adevărat că preluarea 
vechilor idei politice şi religioase ale statelor turce 
preotomane au dat contur conceptului de ,universalism" 
otoman, graţie căruia funcţiona la cote maxime djihadul, 
dar este şi mai potrivit să constatăm că anul cuceririi 
Egiptului, 1517, şi adoptarea normelor islamice au 
reprezentat momentul de lansare, la nivel mondial, a 
pretențiilor de cucerire a întregii lumi şi de transformare a 
ei în dar al-Islam Clasa Islamului). Justificate de obţinerea 
de către suveranii otomani a titlului de khalifa-i kubra 
(calif suprem) al lumii musulmane şi ascunse în spatele 
„păcii otomane” (Pax Otománica), intenţiile politice ale 
sultanilor nu se deosebeau cu absolut nimic faţă de cele 
ale foştilor califi arabi în încercarea lor de a avea sub 
control cât mai multe teritorii nemusulmane. Rămas în 
obscurantism pentru câteva secole, „califatul” islamic 
reînvia ca noţiune religioasă şi politică în anul 1517, când 
sultanul Selim I (1512 - 1520) prelua titlul de khalifa-i 
kubra în urma cuceririi Egiptului şi a supunerii oraşelor 
sfinte Mekka şi Medina. Doctrina sunnită nu-i permitea 
însă lui Selim I să fie un adevărat calif al Islamului, din 
cauza nedescendentei sale din rândul kuraysitilor trib 
căruia îi aparținuse Profetul, şi a faptului că fostul calif 
abbasid al-Mutawakkil nu-i cedase această demnitate, în 
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ciuda actului petrecut in moscheea din Alep - sâ nu uitâm 
cà acolo Selim I a fost investit doar cu titlul de ,servitor al 
oraşelor Mekka si Medina". ? Halii Inalcik considera cá 
obţinerea acestui titlu era menită doar „să reliefeze 
preeminenta sa asupra conducătorilor musulmani şi 
calitatea sa de protector al Islamului".!^^ De altfel, această 
calitate fusese anticipată cu doar un an înainte de însuşi 
şeriful Meccái care solicita ajutor lui Selim I împotriva 
creştinilor portughezi ce amenințau vestul Peninsulei 
Arabice, şi recunoscută după 1517 de către conducătorii 
musulmani din Sumatra şi India şi de hanii Turkestanului, 
în condiţiile pericolelor reprezentate de portughezi, în 
primul caz, si de ruşi, in al doilea caz.!? Dar odată cu 
desfiinţarea statului otoman în al treilea deceniu al 
secolului XX, a dispărut şi califatul, de această dată 
definitiv, aşa cum definitiv dispărea şi Imperiul Otoman. 
Importanţa Islamului pentru evoluţia istorică a zonelor 
aflate sub incidenţa sa, şi a lumii în general, este de 
necontestat. 

Ca o concluzie a acestui capitol care a luat în discuţie 
trăsăturile generale ale Islamului clasic, schitând liniile 
evoluţiei sale istorice în principal sub aspect politic şi 
religios, şi dorindu-se a fi doar o familiarizare nedetaliată 
cu zona în cauză, putem spune că evenimentele ne 
indreptátesc să încadrăm Islamul în limitele conceptului de 
„fenomen”. După cum bine se ştie, acest concept are trei 
sensuri: 1. manifestare exterioară a esenței unui lucru, 
unui proces etc., care este accesibilă, perceptibilă în mod 
nemijlocit; 2. proces, transformare, evoluţie, efect etc. din 
natură şi din societate, fapt; 3. aspect, întâmplare, fiinţă, 
obiect care surprinde (prin calităţi, noutate etc.).1% Islamul 
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a semnificat într-adevăr manifestarea esentei religiei 
musulmane si a preceptelor sale, in functie de care a 
evoluat statul arab intemeiat de Profetul Muhammad si 
consolidat de cei patru califi ortodocşi, Abu Bakr, Umăr, 
Uthman si Ali si de reprezentantii dinastiilor Umeyyada si 
Abbasida, producând o transformare radicalá a societâtii 
preislamice si surprinzánd prin dimensiunile expansiunii 
sale intreaga lume medievalâ a timpului. 

Geneza acestui fenomen politic si religios cunoscut 
sub numele de /s/am se regáseste in perioada preislamicá, 
djăhilâyya. Ea a pus la dispoziţia Profetului Muhammad, 
fondatorul religiei musulmane, toate elementele care au 
asigurat succesul misiunii sale. Odatà cu preluarea 
autorităţii in Peninsula Arabică, Muhammad a pus bazele 
primului stat islamic, construit din fragmentele de teritorii 
populate de o varietate de triburi arabe politeiste, 
convertite în scurt timp la Islam. Capacitatea militară 
deosebită a Islamului şi caracterul religios al războiului 
sfânt, djihăd-ul, au dus la cucerirea rapidă a unui teritoriu 
imens cuprins între Oceanul Atlantic şi India. În aceste 
condiţii s-au conturat primele relaţii cu populaţiile 
nemusulmane faţă de care cuceritorii musulmani au 
manifestat permanent o atitudine oscilantă, tolerantă sau 
nu, aşa cum au dictat interesele de moment ale Islamului. 
Astfel a luat naştere doctrina djinândului şi a's/yar-ului, 
care menţiona clar diferenţa dintre musulmani şi 
nemusulmani, şi în funcţie de care erau privite toate 
relaţiile dintre ele. Potrivit acestei doctrine, lumea a fost 
împărţită în două sau trei mari diviziuni, care delimitau 
clar lumea musulmană de cea nemusulmaná. Mânati în 
special de dorinţa de câştig şi mai puţin de raţiuni 
religioase, conducătorii musulmani au controlat timp de 
aproape şapte sute de ani un teritoriu de mari dimensiuni. 
Şi totuşi, menţinerea acestuia a implicat un foarte mare 
efort şi risc, motiv pentru care a şi avut perioade când 
funcţionarea sa a lăsat de dorit. Politica absolutistă a 
abbasizilor a avut drept consecinţă, pe lângă slăbirea 


7 


statului, si sciziunile din sánul comunitátii sale, de aceastá 
datà de naturá politicá. Dinastiile náscute in urma acestor 
regretabile sciziuni au fost atestate atât in spatiul europen 
(Spania), cát si in nordul Africii (Egipt, Tunisia, Algeria, 
Maroc) ori in Asia (Iran, Afghanistan, Turkistan). Dupá 
momentul de gratie al desfiintarii statului abbasid de către 
mongoli in anul 1258, locul arabilor a fost luat de cátre 
statele turcilor selciukizi si, ulterior, de cátre Imperiului 
Otoman, adepti ai legii sfinte, sharva, si ai doctrinei 
islamice religioase, precum şi ai expansionismului 
teritorial, de această dată sub alte forme şi în cu totul alte 
condiţii istorice. 

Cea mai potrivită concluzie pentru a ne explica 
miracolul fenomenului islamic este, credem noi, cea a lui 
Francesco Gabrieli, unul dintre cei mai fini observatori ai 
societăţii musulmane medievale: „Dacă mobilul religios nu 
a jucat niciun rol, sau numai un rol minor în motivarea 
cuceririlor, trebuie să recunoaştem rolul său real şi efectiv 
în păstrarea şi coordonarea teritoriilor cucerite. Islamul a 
păstrat imperiul până în momentul în care universalismul 
credinţei a ajuns la maturitate şi au apărut alte hegemonii 
străine în interiorul inimii statului musulman, distrugând 
imperiul arab de început. Arabismul şi islamismul, diferite 
şi chiar opuse dacă le judecăm în mod separat, s-au 
completat şi sprijinit reciproc în timpul cuceririlor: poate 
că secretul succesului lor miraculos constă tocmai în 
această colaborare” 197 

Capitolul II 

Teoria dreptului islamic clasic 

1. Terminologie, surse, influente externe 

Conceptul de drept implicâ totalitatea regulilor şi 
normelor juridice care reglementeazâ relatiile sociale intr- 
un stat." Deşi destul de schematică, această definiţie a 
noţiunii de drept lămureşte aspectul social al domeniului, 
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ceea ce prezintâ un mare interes pentru studiul de fatâ, in 
conditile in care vom discuta problema relatiilor dintre 
lumea musulmaná si lumea nemusulmaná pe parcursul 
perioadei islamului clasic. 

Preocupári pentru definirea si analizarea aspectelor 
dreptului islamic au existat si existá incá in istoriografia 
străină si románá.!?? Notám ca definitorii in acest domeniu 
de cercetare, atât pe plan mondial, cát şi pe plan national, 
contributiile lui L. Milliot, J. Schacht, I. Goldziher, J. Linaut 
de Bellefonds, N.J. Coulson, C. Chehata, M. Boisard, M. 
Gaudefroy-Demombynes, M. Hammidulah, E. Tyan, A. 
Morabia, M. Khadduri, A. 

Fattal, Y. Meron, A. Abel, E. Honigman, M. Bernard, 
G.G. Florescu, I. Matei, T. Gemil, M. Maxim, V. Panaite. 

Incá de la sfársitul secolului al XIX-lea, cánd pionieri 
ai domeniului privind dreptul islamic clasic au fost C. 
Snouck Hurgronje, I. Goldziher si M.A.J. Wensink, au 
apárut o serie de opinii in legáturá cu sensul atribuit de 
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catre acestia expresiilor ,drept islamic” si ,drept al 
Islamului"!!?, Polemica pe aceastá temá a adus in discutie 
semnificatiile diferite presupuse de fiecare din cele douâ 
expresii. Dacá prin ,drept islamic ,se intelegea sistemul de 
reguli juridice care, alâturi de alte reguli de naturâ ritualá, 
formează - in ciuda diferenţelor de loc, timp sau grup 
uman - una din expresiile cele mai concludente ale religiei 
musulmane, prin ,drept al Islamului ,se defineau regulile 
juridice aplicate de-a lungul timpului in diferite tári 
islamice, in raport cu uzantele si cutumele locale, a cáror 
varietate era mult mai mare decát a celor ce tineau strict 
de sfera dreptului islamic. Cu alte cuvinte, dreptul islamic 
era constituit dintr-un ansamblu de reguli şi practici, 
instituţii şi decizii, şi într-un anumit sens, codificări, pe 
care istoricii dreptului le găsesc, pentru perioada clasică a 
Islamului, menţionate în sursele contemporane şi, pentru 
timpurile noastre, în practica şi legislaţia actuală.!!! Foarte 
uşor de surprins, interferența celor două categorii a facut 
ca ele să fie prezentate şi analizate împreună, aşa încât 
orice modificare a fiecăreia dintre ele presupune o 
reevaluare a celeilalte. 

În terminologia de specialitate, dreptului islamic 
medieval ii corespunde noţiunea de fikh, 5 parte 
componentă a ştiinţelor Coranului şi Sunnei Cuium al- 
shari'a), mai concret, a ştiinţelor deduse din surse C uium 
mustanbata) 6 La origine, fikh-ul avea sensul de 
cunoaştere, inteligenţă, ştiinţă în general, aplicându-se 
tuturor ramurilor cunoaşterii, ca de exemplu fikh al - luga, 
adică ştiinţa lexicografici.!!? Adoptat si de şcolile juridice 
musulmane, termenul semnifică, în plan tehnic, ştiinţa 
drepturilor, care îngloba ramuri diferite, ca de exemplu 
dreptul familial, succesoral, de proprietate, contractele şi 
obligatiunile presupuse de viaţa socială (mu'amalat), dar si 
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legi care reglementeazá o serie de practici rituale si 
religioasel ibadat), intre ele aflându-se si diverse interdictii 
ori injonctiuni venite din partea vreunei institutii sau 
persoane fizice. El dobándea astfel sensul de jurisprudentá 
asa cum era vázut de J. Schacht, echivalent deci cu 
jurisprudentia romana si cu rerum divinarum atque 
humanorum notiţia.!'3 Prin urmare, conceptul acoperea 
toate aspectele vieţii religioase, politice şi private. După 
opinia lui Agostino Cilardo, în terminologia teologică 
veche, termenul de fikh nu dispunea de limite etimologice 
largi, fiind redus la sinonimia cu ra y Copinie, rezultat al 
reflectiei personale; lb. lat. opinio prudentium) ori la 
diferenta fatà de ilm (cunoasterea precisâ a deciziilor 
juridice transmise de către Muhammad si însoțitorii sai). 
Inaintasul sáu, J. Schacht, liderul specialistilor in legea 
islamică, surprindea mult mai complet esenţa fikh-ului 
considerându-l drept „un exercițiu independent al 
inteligentei (in privinta deciziei asupra unor puncte de 
drept), datorat judecátii personale, efectuat in absenta 
regulii traditionale aplicabile cazului respectiv ori pur si 
simplu prin ignorarea acesteia”.!!1 O altă acceptiune a 
fikhului este aceea de cunoaştere şi interpretare a Legii 
divine (sharia) | în special în ceea ce priveşte etica, 
teologia morală şi a cultului, de fapt, a ştiinţei religiei în 
general. Maestrii acestei ştiinţe se numeau fukahă şi 
deţineau atât funcţia de jurişti, cât mai ales cea de teolog, 
titlu conferit si lui al-Tabari, cel mai virulent combatant al 
şcolii juridice hanbalite.!!^ 

Abdul Hamid A. Abu Sulaymăn definea fikh-ul drept 
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„o sumă a interpretărilor de natură jurisprudentiala, a 
deductiilor si opiniilor ,savantilor" musulmani, a ,ulemale" 
lor (clasa invátatilor), si a celor cu rang inalt, numiti 
multahidun, care dovedeau o remarcabilá competentà si 
independenţă in gândire.”116 

Prezentarea fikh-ului ca sistem juridic propriu-zis nu 
a fost acceptatá in totalitate de cátre specialisti, si chiar 
initiatorii studiului acestui domeniu, Christiaan Snouck- 
Hurgronje si Ignaz Goldziher, au ajuns la concluzia cá nu 
putem vorbi decát despre un sistem legal cu implicatii 
practice care tine exclusiv de domeniul religiosului, nu de 
cel al laicului, intrucát toate normele legislative se aflau 
sub controlul normelor religioase. Aşa cum subliniazâ şi 
Zouhair Ghazzal in articolul sáu dedicat locului dreptului 
islamic în istoriografia contemporaná!"", fikh-ul a început 
să fie perceput ca o lege sacră odată cu studiile lui Max 
Weber care, în urma analizei legilor rabinice, chineze şi 
hinduse ajunge la concluzia că, „în ciuda caracterului lor 
religios, asemenea sisteme juridice au o raționalitate 
proprie”, având în comun chiar şi unele norme şi 
proceduri. Într-adevăr, cea mai potrivită definiţie pentru 
legea islamică este cea care-i atribuie rolul exclusiv de 
lege sacră, care potrivit definiţiei lui J. Schacht este „un 
ansamblu de datorii religioase, reprezentând totalitatea 
prescriptiilor lui Allah care reglementează viaţa fiecărui 
musulman în toate aspectele sale; el cuprinde într-o egală 
măsură ordonantele privind ritul şi ritualul, precum şi 
normele politice şi, într-un sens restrâns, normele juridice 
[...] Dreptul islamic este esenţa gândirii islamice, cea mai 
tipică manifestare a stilului de viaţă islamic, inima şi 
sufletul Islamului însuşi. Termenul fikh, cunoaştere, arată 
că Islamul timpuriu considera cunoaşterea legii sacre ca 
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fiind cunoasterea prin excelentà [...] Legea islamicá este 
un exemplu special de ,lege sacrâ”. Este un fenomen 
foarte diferit de celelalte forme de lege - cu toate cá 
exista, desigur, un numar considerabil si inevitabil de 
coincidente cu una sau cu alta dintre ele [...]".!!? 

Conceptul islamic de jurisprudentà Cilm al-fikh) 
cunoaşte două subdiviziuni: a) usul al-fikh ce constituie 
fundamentul dreptului, fiind un izvor canonic al acestuia, 
stabilit de sunniti in primele secole ale Hegirei, si b) furu 
al-fikh ce constituie ramura dreptului, îmbogăţită prin 
tratatele lui Sahnun (Mudawwanah), as-Sarakhsi (Mabsut), 
as-Shirazi (Kitab at-tanbih), Ibn Ali Zayd al-Qayrawani 
(Risalah), Khalil ibn Ishag (Mukhtasar), s.a. İn majoritate 
reprezentanti ai scolii malikite de drept islamic. 

Din punct de vedere istoric, dreptul islamic a fost 
elaborat progresiv, dupâ normele stabilite deja de Profetul 
Muhammad, dar tinând cont in mare másurá de influente 
externe, cum au fost cea iudaicà, sasanidà si bizantinâ, 
care şi-au adus o importantá contributie in constructia sa 
definitivà. Insuficienta prescriptiilor Profetului a antrenat 
un intreg proces de organizare si structurare a legilor 
islamice conform cárora erau reglementate relatiile din 
societatea arabá. O mare contributie au avut-o in acest caz 
mai intâi judecátorii sau cadiii - in etapa incipientâ a 
statului arab - si, ulterior juristii arabi - in etapa sa de 
dezvoltare. Evident cà aceastâ evolutie a dreptului de la 
practicá la teorie a consfintit folosirea din ce in ce mai 
pregnantá a regulilor fundamentate pe un suport teoretic 
solid, care nu mai permiteau existenţa unei varietăţi de 
opinii în privinţa aceleiaşi chestiuni ca până atunci. 
Răspunsul la cele mai arzătoare probleme de natură 
juridică a fost crearea şcolilor de drept al căror început a 
fost datat în cel de-al doilea secol al Islamului în spaţiul 
irakian. 

Incepând cu finele secolului al XIX-lea, studiile 
consacrate acestui domeniu consideră începuturile fikh- 
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ului in perioada de sfârşit a primului secol al Hegirei. İntr- 
un studiu publicat postmortem, M.G. Bergstrăsser!! situa 
momentul de început ai dreptului musulman în secolul I 
d.Hr. Întrucât, în centre cum ar fi Meca, Medina ori 
diverse oraşe din Siria şi lrak, se practica aplicarea 
cutumelor juridice din timpul vieţii Profetului. Autorul 
vorbea despre existenţa unei perioade de tranziţie de la 
cutumă la legea islamică propriu-zisă, perioadă în care 
odată cu pătrunderea influențelor străine în statul arab, 
începe să se contureze ideea legii sacre. Aceeaşi perioadă 
de timp era indicată şi de C.A. Nallino care localiza în 
Hedjaz punctul iniţial de pornire a dreptului islamic, spre 
deosebire de J. Schacht si 

I. Goldziher ce sustineau ideea constituirii sale in 
Irak, in cel de-al doilea secol al Hegirei.!% J. Schacht 
incadra primele incercári ale specialistilor in materie de 
lege musulmaná in categoria ,vechilor scoli de drept”, 
1616 care potrivit lui au apárut in primele decenii ale celui 
de-al doilea secol al Islamului, in Irak la Kufa si Basra, in 
Hedjaz la Meca si Medina, si in Siria. Iatá care au fost 
elementele caracteristice acestor structuri in opinia 
reputatului specialist J. Schacht: ascendenta Irakului 
asupra celorlalte centre juridice din spaţiul arab, ca 
urmare a constituirii sale drept prim centru intelectual al 
apariţiei şi dezvoltării legii religioase şi jurisprudenţei 
islamice; influenţa doctrinei irakiene a şcolii de la Kufa 
asupra celei de la Medina, din Hedjaz, care la rândul său a 
influenţat şcoala egipteană de drept; diferenţele dintre 
şcoli s-au datorat factorului geografic, care a condiţionat 
frecvenţa contactelor reciproce, variațiilor locale privind 
obiceiurile şi în general condiţiile de existenţă; toate 
şcolile au adoptat aşa-numitul principiu al „modului de 
viaţă conform tradiţiei şcolii”, care a acordat o mare 
importanţă respectului faţă de Tradiţii (Sunna) pe tot 
parcursul secolului II al Hegirei şi consensului comunităţii 
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Prima incercare de structurare a legii islamice a avut 
loc abia in perioada umeyyadá, cánd guvernatorii zonelor 
aflate sub influentá arabâ au numit in functii primii cadii 
(judecátori). Cei mai cunoscuti au fost Ibrâhâm al-Nakhar 
şi Hammâd ibn Abl Sulaymàn la Kufa si ulterior, Said ibn 
al-Musayyib, unul din cei aşa-numitii ,şapte avocati" din 
Medina. In epoca Abbasizilor, cadiii erau numiti direct de 
catre califi, fapt care demonstra importanta lor deosebità 
in buna functionare a procesului juridic, explicabilâ insá 
prin noua lor calitate de specialisti ai dreptului religios. 
Másura se datora in principal atentiei deosebite pe care o 
acordau califii abbasizi dreptului islamic, un exemplu de 
marcá fiind cel al lui Harun ar-Rashid din al cárui ordin a 
fost redactat impresionantul tratat despre impozitul 
funciar ce-i apartine marelui jurist Abu Yusuf Ya kub. 
Situatia din interiorul domeniului juridic se schimbâ 
asadar odatá cu evolutia intregii societáti musulmane, 
punând dreptul islamic la locul sáu bine-meritat. Suveranii 
umeyyazi au adus unele precizári privind dreptul penal si 
succesorial sau chestiuni legate de cult, acordând incâ de 
la inceput un rol insemnat judecátorilor locali, in vreme ce 
Abbasizii au tráit in epoca marilor maestri de drept, 
creatorii celor mai importante scoli islamice din intreg 
imperiul arab. Numai asa ne putem explica impactul 
extraordinar pe care l-au inregistrat in acea vreme juristii 
arabi a cáror faimà depásise de mult granitele regiunii in 
care-şi practicau vocaţia. Prestigiul de care se bucurau 
aceştia făcea ca învăţătura lor să devină, imediat după 
sursele consacrate de drept, adevărate izvoare ale 
jurisdicției musulmane. Problema stabilirii definitive a 
precizărilor legate de viaţa spirituală şi materială a 
societăţii arabe era însă departe de a fi încheiată. Vor 
exista în mod permanent reveniri asupra chestiunilor 
esenţiale, datorită manifestării unei diferenţe cu caracter 
zonal la nivel de jurisprudentà islamică. Existenţa mai 


121 Ibidem, p. 28-31 


multor scoli de drept era echivalentà cu existenta mai 
multor opinii si prevederi de aplicare a lor in practicá. 
Lipsa unităţii legislative avea să fie un alt factor de 
secesiune in interiorul imperiului arab, delimitând clar 
zonele de exercitare a scolii malikite spre exemplu, de cele 
ale scolii hanafite ori hanbalite. Lumea islamicâ simtea 
insá nevoia acutá de a avea propria legislatie care o 
individualiza in rândul celorlalte state. Oricum diferentele 
pomenite mai sus nu au afectat nicicând structura propriu- 
zisă a imperiului si nu au fost niciodată cauza căderii sale 
definitive. Eventualele probleme ridicate de unele 
neconcordante in luarea deciziilor juridice au pălit 
întotdeauna în faţa adevăratelor probleme ale statului 
arab, de natură religioasă sau politică. Am putea sublinia 
chiar faptul că echilibrul din domeniul juridic a salvat 
aparențele în interiorul imperiului şi a concurat la bunul 
mers al societăţii în general, oferindu-i siguranţa de care 
avea atâta nevoie. Atâta vreme cât justiţia a acţionat în 
mod echitabil şi eficient, ea a constituit unul dintre pilonii 
de bază ai Islamului, ducându-i în acelaşi timp moştenirea 
mai departe. Graţie acestui fapt, unele elemente ce i-au 
fost proprii în perioada clasică a evoluţiei sale mai pot fi şi 
astăzi întâlnite în lumea musulmană, în acele părţi unde 
conservatorismul şi-a păstrat încă valabilitatea. 

Potrivit Coranului şi Traditiei islamice, Profetul 
Muhammad a luat primele hotărâri în materie de lege 
musulmană, în conformitate cu misiunea sa divină de a 
răspândi legea sacră revelată lui de către Allah, prin 
intermediul Îngerului  Gebrail (Gabriel). Deşi 
nesistematizate şi uneori contradictorii sau insuficient de 
explicite, hotărârile lui Muhammad au constituit modelul 
pentru fiecare dintre sentintele juridice luate de succesorii 
săi în procesul funcţionării justiţiei în cadrul statului arab. 
Pentru a conferi eficienţă şi echitate fiecărei legi în parte, 
în acest proces au fost introduse elemente uneori 
definitorii pentru rezultatele deciziilor luate de către 
autorităţile legislative arabe. Acestea au fost introduse în 
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categoria  surselor  dreptului islamic, intrucât au 
reprezentat baza pe care a fost cládit intregul edificiu al 
sistemului juridic arab. Aláturi de Coran si Sunna (cum mai 
erau numite Tradițiile Profetului), au fost folosite, sub 
directa coordonare a autorităţilor în materie de drept, 
raţionamentul prin analogie, numit kivas, consensul 
comunităţii credincioşilor musulmani, cunoscut sub 
denumirea de idimá, şi opinia personală a jurisconsultilor, 
bazată pe rațiune (ra y), numită iditihăd. 

Rezultat al revelatiei divine, Kur inul'? reprezintă 
esenţa legii musulmane întrucât stabileşte, potrivit 
capitolelor (surele) revelate la Meca, principalele direcţii 
ale doctrinei islamice şi, aşa cum reiese din capitolele 
revelate la Medina, cele mai semnificative prescriptii 
privind societatea musulmană în general. Cartea sfântă a 
musulmanilor a fost redactată în limba arabă, cuprinzând 
114 capitole, denumite sure, împărţite la rândul lor în mai 
mult de şase mii de versete, numite avăte (în traducere, 
semne miraculoase). Se cunoaşte faptul că ea a fost 
revelată Profetului de către Allah prin intermediul 
Îngerului Gabriel de-a lungul ultimilor săi douăzeci şi trei 
de ani de viaţă petrecuţi la Meca şi ulterior la Medina şi că 
nu a fost redactată în timpul lui Muhammad. Se pare că au 
existat intenţii ca textul Kur înului să fie scris odată cu 
desfăşurarea revelatiei, însă ceea ce cunoaştem noi astăzi 
a fi textul definitiv este de fapt o colecţie de fragmente 
disparate care au fost strânse şi atent redactate din 
ordinul califului Uthmăn (644 - 656), imediat după eşecul 
lui Abu Bakr de a realiza exact acelaşi lucru. Potrivit lui 
M.G. Demombynes, în timpul lui Abu Bakr au circulat o 
serie de variante ale Kur înului, redactate de către 
secretarul favorit al Profetului, Zayd b. Thăbit, care au 
intrat în posesia luptătorilor djinândului din Siria, Egipt, 
Irak şi Iran, riscând să provoace serioase divergențe între 
ei şi să pună chiar în pericol esenţa Islamului din pricina 
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diferentelor ce existau intre variantele respective. Autorul 
scria că cele patru copii ale noului text coranic, la a cărui 
realizare a fost cooptat şi Zayd b. Thăbit, au fost ulterior 
răspândite la Medina, Damasc, Basra şi Kufa, de unde, 
graţie altor copii realizate în aceste patru centre, au 
circulat în întreg imperiul arab.' Textului coranic i se 
datorează naşterea ştiinţei comentariului (ilm et tgfir), 
ridicată la rangul de artă de către Tabari (m. 932), 
Zamakehari (m. 1143), Razi (m. 1209) şi Beidawi (m. 1286) 
ca urmare a semnificației sale de fundament al cunoaşterii 
islamice şi ai dreptului musulman, ca ramură a cunoaşterii. 
Importanţa Coranului în lumea islamică se datorează 
faptului că el reprezintă însuşi cuvântul lui Allah iar 
obligativitatea respectării lui vine tocmai din acest lucru. 
Allah recomandă credincioşilor musulmani o serie de 
reguli privind comportamentul lor în materie de chestiuni 
religioase, morale, sociale sau politice vis-ă-vis de membrii 
comunităţii lor şi de cei ai altor comunităţi a căror credinţă 
era diferită de a lor. Muhammad fusese doar intermediarul 
lui Allah - de unde şi sacralitatea textului coranic -, drept 
care statutul său de simplu Profet, şi nu de fiu al lui Allah 
(cum era lisus pentru Dumnezeu în religia creştină), era 
precizat în nenumărate rânduri în interiorul Coranului. 
Muhammad era vestitorul si propovăduitorul unei noi 
religii, ultima mare religie monoteistâ a lumii. Textul sacru 
al Coranului, transmis oral de cátre Profet in urma 
revelatiei, dar stabilit in scris in vremea celui de-al treilea 
calif ,drept” al Islamului, a suportat foarte multe 
interpretări şi datorită lecturilor sale diferite care de multe 
ori schimbau fárá voie sensul general al versetelor sau 
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chiar al suratelor coranice. Crestinii si iudaicii vor 
descoperi cu uimire in textul coranic chestiuni care sunt 
des intâlnite in Cártile sfinte ale religiilor pe care le 
confeseazá. Faptul se explică prin influenţa pe care au 
avut-o comunităţile de creştini şi evrei din Peninsula 
Arabică care l-au „educat” pe Profet în spiritul religiilor 
lor, în momentul în care acesta s-a simţit pregătit să le 
primească învăţătura. Allah nu a oferit însă soluţii 
credincioşilor musulmani pentru fiecare problemă cu care 
urmau să se confrunte, dar explicaţia acestui fapt rămâne 
un mister. Tocmai de aceea restul surselor de drept islamic 
au fost chemate să contribuie cu precizări suplimentare. 
Până astăzi, dincolo de alte elemente comune de limbă şi 
origine, lumea islamică este unită de credinţa în cuvântul 
lui Allah reprezentat numai de Coran. Neintelegerea 
acestei caracteristici de către mulţi dintre adepţii altor 
religii decât cea musulmană, face ca întreaga lume 
islamică să nu fie apreciată la adevărata ei valoare, fiind 
de multe ori catalogată drept „ciudată”. Semnificaţia sa 
ridică Coranul - din punct de vedere juridic - la statutul de 
cea mai importantă sursă a dreptului islamic. 

Sunna, cea de-a doua sursă a legii sfinte, şi-a 
schimbat vechea semnificaţie odată cu introducerea 
Islamului ca religie in Peninsula Arabică, deoarece 
accepțiunea sa preislamică tradusă prin „mod de viata”, se 
transformă de atunci înainte în „model de viaţă al 
Profetului”. Având autoritatea de a expune şi interpreta 
cuvântul lui Allah, Muhammad a fost cea mai importantă 
persoană în Islam. Tocmai de aceea fiecare cuvânt şi faptă 
aparţinând Profetului, consemnată în scris sau transmisă 
oral, au constituit prin ele însele un element sacru, de 
necontestat al doctrinei islamice. Incă de la început, 
atitudinea sa (Sunna), corolar al cuvintelor, faptelor şi 
gesturilor sale consemnate de Traditie (Hadith), au 
câştigat respectul întregii comunităţi, ridicând-o la rangul 
de sursă de drept. Ea devenea un instrument indispensabil 
juriştilor pentru rezolvarea chestiunilor comunităţii 
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neprevăzute de textul coranic. Din păcate, Muhammad 
rămânea un om al epocii sale, ale cărui decizii nu 
depăşeau limitele impuse de spiritul timpului. Deşi se 
încerca identificarea celor mai bune soluţii pentru 
problemele societății islamice prin imitarea vieții 
fondatorului ei, membrii acesteia vor fi conştienţi de 
suficiența învățăturilor sale. Evoluţia impunea daca nu 
desprinderea de trecut, cel putin îmbogățirea acestuia prin 
soluţii valoroase, oferite de alte surse juridice. Problemele 
înfruntate de prima comunitate de la Medina erau de acum 
mult depăşite de complexitatea vieţii cotidiene a statului 
arab. Crizele religioase şi politice apărute pe parcursul 
istoriei Islamului necesitau reconsiderarea trecutului, de 
unde şi varietatea interpretărilor date nu numai Coranului, 
ci şi Sunnei. Preţul evoluţiei era scump plătit de 
musulmani, întrucât curentele de gândire născute odată cu 
înaintarea în timp nu vor face decât să sape şi mai tare 
prăpastia în jurul grupurilor disidente, afectând puternic 
însăşi unitatea statului. Fiecare grup prefera să se 
desfăşoare într-o zonă anume ce rămânea pentru 
totdeauna tributară mentalitatii locuitorilor săi. Mai mult, 
dacă acea zonă nu împărtăşea curentul de gândire oficial, 
ea încerca prin orice mijloace să se emancipeze de sub 
controlul autorităţii centrale. Şi totuşi, Tradițiile ne oferă 
un excelent material despre viaţa Profetului Muhammad, 
dar şi informaţii privind remarcile lui în legătură cu 
anumite subiecte cu caracter laic sau religios care 
răspundeau întrebărilor legate de comunitatea musulmană 
în general. Prezentate sub forma de povestiri, Tradițiile au 
fost scrise în acelaşi stil, având forma unor veritabile 
rapoarte: „Am auzit de la Z, care a auzit de la Y, care a 
auzit de la... A, care a spus cà Muhammad, pacea fie 
asupra sa...”.11 Istoriografia de specialitate considera ca, 
datorită modului de prezentare, Tradiţiile* au putut fi uşor 
falsificate, neavând un grad de siguranţă prea mare. În 
urma studiului atent al acestora, I. Goldziher şi J. Schacht 
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atrágeau atentia cunoscátorilor cà multe din ,Traditiile 
profetice" sunt de fapt niste falsuri realizate pentru a servi 
unor cauze politice ori pentru a opera modificári in 
sistemul legislativ. Cele mai valoroase colectii de Traditii, 
acceptate atát de cátre juristii sunniti, cát si de cátre 
,Savantii” musulmani sunt cele şase Sahih (lb. ar. 
autentic.), două dintre ele aparţinând celebrilor al-Bukhâri 
(194 - 250 a. H.) si Muslim (202 - 261 a. H.). Problema 
demonstrárii autenticităţii Tradiţiilor rămânea una dintre 
cele mai semnificative chestiuni ale doctrinei islamice, 
îndeosebi pentru faptul că raportarea la oricare dintre 
acestea însemna pronunţarea unei soluţii definitive pentru 
o situaţie foarte bine precizată. Odată luată decizia, 
aceasta se aplică şi celorlalte cazuri similare, prin urmare, 
orice pas greşit (autentificarea unei Tradiţii profetice care 
se dovedea ulterior a fi falsă) se făcea în defavoarea 
societăţii si deci a membrilor săi. Colectionarii de Tradiţii 
se aflau aşadar pe un teren extrem de alunecos şi nu este 
de mirare că, în urma unui studiu minuţios, s-a ajuns la 
concluzia că doar şase sihăh pot fi considerate sigure, şi 
anume cele aparţinând lui al-Bukhâri, Muslim, Abu Dawid, 
al-Trimidhl, Ibn Madjă si al-Nasă I. 

Idimá9 reprezintâ una din celelalte trei surse ale 
dreptului islamic, considerate uneori secundare, pentru cá 
au rolul sá completeze Kur inul si Sunna, si sá fie folosite 
numai atunci cánd primele douá nu ofereau nicio solutie 
problemei in cauzá. Idimá reprezintâ consensul comunitâtii 
credincioşilor musulmani şi este o expresie care cunoaste 
trei forme: dacâ este vorba de consensul comunitátii şi al 
,invátatilor' musulmani, ea poartá denumirea de idimá9 
al-kawl; dacá se face referire numai la un consens de 
acţiune, vorbim despre idimá al-fi-l în cazul in care 
consensul se face în mod tacit, se foloseşte expresia idimă 
al sukut sau idimă al-takrir. Consensul comunităţii exista şi 
în perioada preislamică, atunci când se ridicau cele mai 
grave probleme ale sale. Conducătorul ei era desemnat 
numai in acest fel. Islamul preia această practică 
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conferindu-i insâ o insemnâtate mai mare, dovadâ şi 
asezarea ei pe primul loc in ierarhia surselor secundare ale 
dreptului islamic. Alegerea şefilor statului, cel putin pentru 
prima perioadă a Islamului, rezolvarea diferitelor puncte 
din programul acestora şi multe alte chestiuni de stat, se 
făceau tot prin aplicarea consensului. 

Kivăs reprezintă în fikh raţionamentul prin analogie 
şi denvă din termenul ebraic hikkish (la infinitiv, hekkesh) 
şi din rădăcina arameică nksh (înseamnă „a fi de acord 
împreună”). În sens larg, kivăs desemna raţionamentul 
inductiv (istidial şi deductiv (istinbat, istikhradj al 
hakk).!?5 Ca şi in cazul consensului comunității, 
raţionamentul prin analogie a fost instituit după dispariţia 
lui Muhammad pentru a se găsi soluţii pentru chestiuni 
inexistente în Ku Inn ori Sunna. Dar nu toate şcolile 
juridice musulmane acordau farvăs-ului aceeaşi importanţă 
în cadrul surselor dreptului islamic. Şcoala shafi ită folosea 
raţionamentul prin analogie numai dacă niciuna din 
sursele principale, anume Kur înul, Sunna ori consensul 
comunităţii islamice nu ofereau o soluţie adecvată 
problemei ridicate de comunitate. Şi totuşi, atât shafi itii, 
cât si malikitii ori hanafitii, susțineau ideea ca nici măcar 
atunci kivăs-ul nu poate conferi valoarea de adevăr unei 
afirmaţii date. Al-Shafi-i, fondatorul şcolii, considera 
firească aşezarea semnului egalităţii între termenii kivăs, 
iditihăd (opinia personală), ra y (rațiunea), istihsan, 
ististăh, majhum, tamthil.?9 Alte şcoli juridice musulmane 
sau curente de gândire ignorau pur şi simplu termenul 
(zahiritii îl remarcau destul de vag şi in mod arbitrar, pe 
cand hanbaliţii şi si itii îi negau existenţa), deşi marele 
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termenul era echivalent cu ,norma", instrument ce permitea lingvistilor 

sá adapteze comportamentul morfologic sau sintactic al unui cuvânt 

necunoscut prin transmiterea ori auditia unui cuvânt cunoscut İn 

virtutea unei analogii, sinonim cu mikyas; vezi si A.J. Wensinck, Kiyás, 

in,,El-2“,p. 1051-1052 

126 Pentru semnificatiile acestor termeni vezi A.Cilardo, op.cit., passim 
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teolog si filosof Al-Ghâzâli (1058 - 1111 d.Hr) vedea in 
această noţiune esenţa „logicii greceşti si metoda 
exegetică tradiţională la musulmani ”.127 

Iditihăd-ul constituie o altă sursă de drept prin care 
se înţelege efortul unei persoane de a realiza un lucru şi de 
a-l utiliza în scopul exercitării opiniei personale (zann), 
într-un caz (kadiya) sau într-o regula (hukm) a legii.'*® 
Tradusă literalmente prin expresia acţiunea de a produce 
durere, această sursă era folosită doar dacă celelalte nu 
erau destul de clare în rezolvarea unei probleme, şi numai 
de către unica persoană autorizată să o facă, anume 
muditahidul. Acesta era recunoscut de către comunitate ca 
fiind emitentul legilor (de fapt al hotărârilor la nivel local), 
gratie mai ales calităţii sale de „doctor” ai dreptului 
islamic. Decizia lui nu era infailibilă pentru că, în orice 
moment, rezultatul reflectiei sale putea fi greşit, devenind 
zann (părere greşită sau supusă greşelii). De regulă însă, 
Islamul clasic nu a cunoscut controverse în privinţa 
dreptului unei persoane de a practica iditihácl-vi, dată fiind 
ascendenta fireasca a „savanților „musulmani asupra celor 
total neinstruiti care alcătuiau comunitatea credincioşilor 
(umma). Cu toate acestea, rigiditatea legii islamice 
determina pe majoritatea invátatilor musulmani să declare 
în secolul al X-lea d. Chr „Porţile iditihăd-din închise”, 
eliminând astfel posibilitatea interpretării legii. Faptul în 
sine nu afecta nici noţiunea propriu-zisă a interpretării şi 
nici însemnătatea sa ca sursă de drept, ci doar interzicea 
abuzurile practicate în epocă în acest domeniu. 

Sursele dreptului islamic au fost întotdeauna folosite 
împreună şi această permanentă  interrelationare a 
eficientizat procesul evoluţiei întregului domeniu juridic 
care a înregistrat pe parcursul înaintării în timp un 
progres considerabil. Faptul se datora însă, în mod cu totul 
excepţional, importantelor contribuţii ale şcolilor de drept 


127 M.Bemard, Kiyás, p. 237 
128 D. B. MacDonald, Idjtihád, in ,31-1", n, p. 448; A. D'Emilia,Diritto 
islamico, în „Scritti... p. 25-26 


sunnite (hanafità si shafi ità) ori mu'tazilita (definitâ uneori 
ca fiind un compromis intre sunnism si siism). Astfel, 
hanafitii credeau cá numai prin utilizarea rationamentului 
analogic (kivas) şi a opiniei personale (iditihad) se putea 
ajunge in final la un consens (idimâ), cu conditia ca 
muditahidul sá respecte regulile eticii musulmane. 
Dimpotriva, adeptii lui as-Shafi-i erau de párere cà cel mai 
afectat de aplicarea iditihádului sau a fervás-ului era 
tocmai consensul comunităţii, adică idimà în concluzie, 
dată fiind diferenţa de opinie la nivelul juristilor 
musulmani şi a comunităţii în genere, în Islamul clasic 
sursele dreptului au fost folosite cu mare grijă şi precauţie. 
Ele nu erau puse în practică decât atunci când se constata 
lipsa unor soluţii concrete oferite de Ku Inn sau de Sunna, 
şi chiar în acele cazuri, se ţinea cont de o anumită ierarhie 
a lor în procesul administrării justiţiei. Spre exemplu, nu 
se apela la iditihâd dacă sursa premergătoare lui, /tiyas-ul, 
era capabilă să ofere soluţia adecvată unei situaţii date. 
Poate tocmai din acest motiv se spunea că ,iditihád-ul 
reprezenta reflectia personală folosită doar atunci când 
celelalte surse tac".!?? 

Toate aceste surse au servit ca baze ale dreptului 
canonic musulman, considerat de George Young!’ drept 
una din categoriile constituente ale dreptului otoman de 
mai târziu. C. Nallino si J. Schacht vedeau uneori în fikh un 
sinonim al sharvei cu sensul de ştiinţă a prescriptiilor 
canonice cuprinse într-un sistem normativ. Informaţiile 
deţinute ne indreptatesc să afirmăm că shari a cuprinde în 
sfera sa fâkh-ul (jurisprudenţa) întrucât ea reprezintă 
numai legea sacră, adică legea canonică musulmană, 
ansamblu al prescriptiilor, recomandărilor, permisiunilor si 
interdictiilor relative la acţiunile umane din domeniul vieţii 


129 A. Miquel, op. cit., |, p. 144 

130 George Young, Corps de droit ottoman, vol.l, Oxford, 1905, p. vii- 
viii; vezi şi M. D'Ohsson, Tableau gârtâral de VEmpire Ottonum.divisă 
endeuxpartie, vol.l., Paris, 1788, p. 8-10 


religioase, politice, sociale, domestice şi individuale.?! 


Complexitatea acestei probleme se datoreazà nu 
numai particularitatilor interne ale legislaţiei musulmane, 
cát mai ales diverselor influente externe exercitate incá de 
la inceput asupra tuturor practicilor juridice. Fárá acestea, 
dreptului islamic i-ar fi fost aproape imposibil sá se 
construiascá, dar mai ales sá reziste presiunilor venite din 
afara spatiului peninsular. Aşadar, in perioada de formare 
a structurilor societăţii arabe, deci si a legilor ce au 
guvernat-o, influentele externe venite din partea dreptului 
arab preislamic, dar mai ales a dreptului roman, bizantin, 
talmudic, rabinic ori sasanid si-au pus in chip clar şi 
definitiv amprenta asupra aspectului juridic al civilizatiei 
musulmane in formare.!?? Faptele se explicá prin circulatia 
ideilor dinspre exteriorul Peninsulei spre interiorul sáu, 
actiune ai cárei agenti au fost nemusulmanii instruiti, 
posesori ai unor temeinice studii de retorică elenă, 
convertiți la Islam şi familiarizați in acest mod cu 
incipientul drept islamic. Prin urmare, contactul între un 
sistem juridic străin şi cel incipient musulman nu se face la 


131 A.D'Emilia încerca să redea cele mai potrivite sensuri ale shari-ei, 
legii sfinte musulmane, 

după cum urmează: a) din punct de vedere etimologic ea reprezintă 
‘viata ce te poartă spre adaptarea spirituală”; b) din punct de vedere 
metaforic semnifică 'viata (dreaptă) revelată de Allah',, şi comportă o 
triplă semnificaţie -1. în sens foarte larg, 'viata' (legea religioasă) 
alcătuită din dogme, rituri, precepte morale şi juridice revelate evreilor, 
creştinilor, musulmanilor; 2.în sens larg, “ viaţa“ revelată de trimişii 
musulmani (model comportamental islamic complet religios); 3. în sens 
strict, ' viata* (lege religioasă) revelată de trimişii musulmani pentru a 
veghea valoarea. (A.D'Emilia, art.cit., p. 45-46) 

132 J.Schacht, Origins of Muhammadan Jurisprudence, p. 21, apud A. 
D'Emilia, L 'introduzione al diritto islámico di J.Schacht, in „Scritti...“, p. 
655; aceeaşi idee este susţinută si în altă lucrare ce-i aparţine aceluiaşi 
autor intitulată An Introduction to Islamic Law: „Legea islamică este 
rezultatul cercetării atente, din punct de vedere religios, al subiectelor 
de natură juridică care au fost departe de a fi uniforme şi care au inclus 
diverse componente ale legilor din Arabia şi numeroase elemente 
preluate de la populaţiile din teritoriile cucerite.“ (J. Schacht, An 
Introduction to Islamic Law, Oxford, 1964, p. 2) 


nivel direct, tehnic, fapt subliniat si de I. Goldziher şi J. 
Schacht in articolul dedicat fikh-ului la care am fácut 
numeroase referiri. Potrivit acelorasi autori, se pare cá 
influenta factorilor externi s-a realizat in mai multe 
direcţii, şi anume, dacă dreptul arab preislamic s-a 
exercitat numai asupra dreptului patrimonial musulman, 
elementele ebraico-talmudice s-au manifestat doar în 
chestiunile de cult şi ritual. Dacă vorbim despre gradul de 
intensitate a penetrării influențelor străine în dreptul 
islamic, putem afirma fără reţinere că dreptul canonic al 
bisericilor orientale, dreptul sasanid şi dreptul bizantin au 
avut de departe cea mai puternică forţă de penetratie în 
legislaţia musulmană din perioada sa de inceput.'? 
Influențele gândirii creştine şi iraniene au înregistrat o 
mare răspândire în centrele de cultură arabe, în special 
din cauza traducerilor celor mai celebre lucrări ştiinţifice 
în limba arabă. Încercările califilor de a combate ideile 
străine promovate de aceste lucrări nu au înregistrat 
efectul scontat. Puterea de penetrare a influențelor 
externe a fost atât de mare, încât ea s-a întors ca un 
bumerang împotriva autorităţilor islamice care aveau 
impresia cà ele vor distruge încet dar sigur invátámintele 
Islamului. O mulţime de curente de gândire născute în 
spaţiul arab au preluat idei vehiculate de şcolile filosofice 
din spaţiul extraarab. Dintre acestea se detaşează şcoala 
elenistică, Aristotel sau Platon devenind adevărate modele 
intelectuale pentru ulemâle-le din imperiu. La fel se poate 
spune şi despre influenţa persană, definitorie pentru 
concepţia referitoare la stat şi la structurile sale esenţiale. 

Concepte ale dreptului roman au fost transmise legii 
musulmane prin intermediul nemusulmanilor din Orientul 
Mijlociu, convertiți la Islam, care fuseseră educati in 
spiritul culturii elenistice, caracteristică, de altfel, tuturor 
statelor cucerite de către arabi în spaţiul respectiv. Se 


133 A.D'Emilia.Diritto romano e diritto musulmano, in „Scritti...“, p. 
208-209; Idem, Il diritto musulmano compáralo con il bizantino 
delpuncto di vista della tipología del diritto, in „SI,,» 4, 1955, p. 74-76 
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pare cá impactul retoricii elenistice a fost considerabil si in 
perioada anterioará aparitiei Islamului, intrucát elemente 
de drept roman se regásesc si in dreptul talmudic si 
rabinic, precum si in cel sasanid care intrase in contact cu 
legea talmudică în zona irakianá.P?* Cel mai semnificativ 
imprumut al legii islamice din dreptul roman a fost 
conceptul de opinio prudentium care potrivit lui J. Schacht 
„se pare că a asigurat modelul pentru conceptul 
consensului invátatilor musulmani aşa cum l-au formulat 
vechile şcoli de drept islamic, şi pentru scara „celor cinci 
calităţi” (al-ahkam al-khamsa) deşi acestea au derivat, la o 
data mai târzie, din filosofia stoică”.135 

Metoda feryâs-ului, una din cele cinci surse ale 
dreptului islamic, care desemna raţionamentul prin 
analogie, a fost de asemenea, preluată de la iudaici la fel 
ca şi conceptele de istishbab sau ististăh (desemnau 
folosirea ra y-ului Copiniei, raţiunii) în funcţie de 
preferinţele personale, devenind o opinie personală ca 
rezultat al aplicării subiectivismului persoanei care 
îndeplinea rolul de judecător) referitoare la acelaşi 
domeniu. 

Cum bine se ştie, dreptul sasanid a influenţat în mod 
definitiv organizarea instituţională a statului arab, termenii 
de kâtib (secretar al curţii) şi acela de kâdi (judecător) 
fiind de provenienţă persana.'*° 

În concluzie, putem afirma că a fost imposibil pentru 
legea islamică să preia toate elementele sistemelor juridice 
cu care a intrat în legătură, şi că şi le-a însuşit numai pe 
cele compatibile necesităţilor sale imediate. Au existat şi 
unele idei pe care Islamul nu le-a împărtăşit cu alte 
societăţi. Spre exemplu, în privinţa chestiunii implicării 
şefului statului în probleme de drept, concepţia islamică 
este diferită aproape fundamental de cea bizantină. 
Bizanțul permitea basileului (împăratului bizantin) 


134 |. Schacht, An introduction to Islamic Law, p. 20 
135 Ibidem 
136 Ibidem, p. 21 


implicarea in chestiuni de drept canonic, lucru neintâlnit la 
sunnitii musulmani. În timp ce împăratul bizantin era 
considerat „izvor ai dreptului”, califul nu avea acceptul 
ummei Ceomunitatea musulmană) de a se implica în vreun 
fel în fikh Ciurisprudentá). Viziunea bizantină se apropia 
mai degrabă de concepţia şi ită conform căreia imam-ul 
avea tot dreptul de a interveni în sfera juridică. O altă 
diferenţă evidentă consta în percepţia originii dreptului 
care la musulmani era strict divină, în timp ce la bizantini 
doar o parte a sa avea caracter sfânt. In ceea ce priveşte 
scopul legislaţiei islamice, el era acelaşi cu cel ai dreptului 
roman şi bizantin, anume de a asigura, în cel mai eficient 
mod, coexistenta socială optimă a membrilor comunităţii. 
Cu alte cuvinte, dreptul islamic dobândea caracter de 
utilitas publica. M.G. Bergstrásser aprecia în Grundzüge 
des Islamichen Rechtes!* cá factorul roman a împrumutat 
Islamului experienta sa in domeniul institutiilor juridice, 
lucru de mare insemnátate dacá avem in vedere buna 
organizare institutionalà a lumii romane târzii. Era un 
cástig enorm pentru Islamul clasic, deschis influentelor 
stráine si capabil de valorificarea lor la maximum. Ele nu 
vor face decât sâ consolideze o mostenire preislamicâ, dar 
şi o pretioasâ tradiţie începută odată cu acţiunea 
religioasă si politică a Profetului Muhammad. Pe de altă 
parte, ideile venite dinspre lumea elenistică şi iraniană vor 
grăbi transformările la nivelul mentalitatii arabe, 
conducând la întemeierea a numeroase curente de gândire 
contrare doctrinei oficiale. Iată deci alt motiv pentru 
sciziunea de mai târziu căreia lumea arabă nu avea cum să 
i se sustragă. 

In prezent, acţiunea influențelor moderne ale 
societăţii din ultimii ani au minimalizat importanţa multor 
aspecte ale dreptului medieval născut din contopirea 


137 la J.H.Kramers, ort.cit., p. 409; Santillana observă că dreptul roman 
a exercitat influente directe numai prin filiera sirianâ şi greceascá (in 
Cartea siro-ronumă şi Cartea ambrosianá) si indirecte, prin tradiţiile 
provinciale (A.Cilardo, Il „ Corpus Juris,, di Zayd ibn Mii, în „ Teorie sulle 
origini del diritto islamico Roma, Istituto per POriente, 1990, p. 26) 
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elementelor autohtone cu cele din afara lumii musulmane. 
E de la sine inteles cà mersul rapid al societátii a impus 
respectarea unor principii extrem de clare, a cáror 
eficientà a avut menirea sá sustinà evolutia spre conceptia 
modernâ de stat a tuturor componentelor vastului fost 
imperiu islamic. Ca si celelalte domenii ale societâtii 
islamice, si domeniul juridic a cunoscut transformâri in tot 
acest timp. Amprenta modernistă a reprezentat un 
veritabil succes pentru spiritul arab care îşi dovedea încă o 
dată capacitatea de adaptabilitate la condiţii noi. 
Modernismul găsea însă un drept islamic structurat pe 
şcoli a căror funcţionare era zonală. În imperiul arab 
exista, în afara doctrinei oficiale promovată de o anumită 
şcoală de drept, o serie de alte curente doctrinare 
practicate în diverse regiuni cum ar fi Africa de Nord, Asia 
Centrală, Orientul Mijlociu, Extremul Orient. Chiar şi în 
interiorul acestor regiuni întinse diversitatea doctrinară 
era la ordinea zilei. Dar, atâta vreme cât ea nu afecta 
doctrina oficială, totul era sub control. Că au existat 
mişcări care şi-au propus ca scop subminarea acesteia sau 
eliminarea ei definitivă, nu este fapt de netăgăduit. S-au 
înregistrat cazuri când aceste mişcări au înregistrat mari 
succese, asa cum a fost acela al muta zilitilor în timpul 
califului abbasid Al-Mamun, însă ele au fost destul de 
puţine şi de scurtă durată. 

In general, dreptul islamic, sub forma sa sunnită, a 
asigurat continuitatea legii sacre si a traditionalismului 
sáu, cát si a imperiului arab pentru multe secole. La rándul 
său, acesta a influenţat evoluţia altor state islamice care 
nu se aflau în perimetrul peninsular, cum a fost cazul 
statului otoman. Destinat să justifice existenţa şi evoluţia 
statului otoman, dreptul otoman reprezenta de fapt o 
adaptare a dreptului islamic clasic la noua situaţie creată 
prin întemeierea imperiului în secolul al XIV-lea. 
Influentati îndeosebi de tradițiile turcice ale Asiei 
Centrale, otomanii au construit, prin elita lor, o ideologie 
care să sprijine conceptul de „stat universal” al cărui 
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obiectiv era acela de stâpânire a unui mare numár de 
teritorii in care sá guverneze legea sacrá islamicá, seri a/- 
ul (ar. sharva tc. servat).?* Faptul că la fel ca si califatul 
arab, statul otoman era unul de esentá teocraticá, a 
determinat, pe de o parte, punerea la loc de cinste a legii 
sacre, seri Vif-ul, iar pe de altă parte, acordarea unei 
atentii speciale instituţiei sultanale, între cele două 
elemente existând o legătură directă. Istoricul turc Selim 
Deringil considera că „în secolele când Imperiul Otoman a 
fost puternic, ideologia şi propaganda care l-au legitimat 
au accentuat natura puternică şi universală a conducerii 
sultanului otoman”. Din acest motiv vom observa că 
specificul dreptului otoman faţă de cel islamic clasic 
consta tocmai în intervenţia şi influenţa pe care le capătă 
sultanul in sfera jurisprudenţei otomane. Rațiunea era 
legitimarea juridică şi religioasă a acţiunilor sultanului în 
condiţiile expansiunii politico-militare în lumea 
nemusulmană. Acelaşi rol îl îndeplinea însă şi dreptul 
islamic, ajuns în mâinile unor califi autoritari un adevărat 
instrument de propagare a puterii lor. Dar spre deosebire 
de dreptul islamic, dreptul otoman cunoştea două categorii 
foarte bine definite: dreptul religios, numit şi „drept 
canonic” sau seri'at, care era o sumă a contribuţiilor 
juriştilor otomani conform celor mai importante surse de 
drept, Coranul şi Sunna, şi dreptul laic sau „dreptul 
cutumiar şi civil” construit pe baza cutumei şi a ordinelor 
sultanale (de aceea a fost cunoscut şi sub numele de orfii 
idet, orfi sultani sau kanun).?? Deşi inspirate din acelaşi 
drept musulman, sursele dreptului otoman erau oarecum 


138 Selim Deringil afirmă că „toate statele au făcut recurs la ideologii 
care să le justifice existenţa în faţa celorlalte state şi a propriilor supuşi. 
Aceste ideologii sunt de obicei promulgate de către elita statului care 
depinde de ei pentru a lor „raison d'étre'4. Statul otoman nu a constituit 
o excepţie de la această regulă.44 (Selim Deringil, Legimacy Structures 
in the Ottoman State: the Reign of AbdülHamidll (1876-19091 în 
„UMES44, 23, 3, 1991, p. 345) 
139 V.Panaite, Pace, război şi comerţ în Islam. Ţările române şi dreptul 
otoman al popoarelor (secolele XV-XVU), Bucureşti, 1997, p. 73 
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diferite. Ansamblul prescriptiilor laice si religioase urmate 
indeaproape de cátre locuitorii imperiului, conform cárora 
comunitatea otomană işi construia politica faţă de 
nemusulmani, avea drept surse principale seri atul, kanun- 
ul (legea civilă), adetul (cutuma) şi  ahdnâme-lele 
(tratatele). Legea sacră a Islamului, sharia, a fost în 
timpul otomanilor convertită terminologic în seri'at, desi 
ea nu şi-a schimbat cu absolut nimic caracterul sacru ori 
trăsăturile definitorii. Construită în primele secole ale 
Islamului de către jurişti şi teologi pe baza prescriptiilor 
coranice sharia (tc. seriat) a continuat să-şi exercite 
supremaţia de-a lungul întregii guvernări otomane, căreia 
i-a justificat în permanenţă existenţa. Relaţiile cu lumea 
nemusulmană erau abordate tot prin prisma seri at-ului 
care avea întâietate în faţa tuturor celorlalte surse de 
drept. 

Kanun-vi sau legea bazată numai pe hotărârea 
sultanului, emisă în conformitate cu prevederile seri at-ului 
şi în scopul completării ei, cuprindea de fapt reglementări 
ale vieţii de stat. Conform lui H. Inalcik, existau trei 
categorii de kanun-uri: primele emise pentru chestiuni 
specifice, cele din a doua categorie, emise pentru o 
regiune anume sau un grup social iar ultimele, cu caracter 
general, care erau valabile pentru întreg imperiul.140 
Legătura dintre seri'at şi kanun a fost astfel descrisă de 
către H.A. Gibb şi H. Bowen: „Ele erau (kamm-urile, n.n.) 
doar reguli aplicabile chestiunilor neprecizate în seri'at cu 
care nu trebuiau să intre în conflict. Seri atul însuşi se afla 
sub controlul juriştilor otomani pentru a acoperi 
prevederile kanun-urilor prin concesiile făcute puterii de 
iniţiativă a şefului statului, exercitate în concordanţă cu 
dispoziţiile sale, pentru binele comunității. Această 
iniţiativă, cunoscută drept (un, a fost în mod firesc 
exemplificată de monarh prin ordinele zilnice, aşa încât 
kanun-urile erau înregistrate ca exemple ale exerciţiilor 
sale. Kanun-urile incorporau uneori cutumele Cadat) 


140 Ibidem, p. 158 


existente inainte de cucerire in diverse pârti ale 
imperiului, asa incât la fel ca seri atul, kanun-urile 
defineau obligatiile supusilor sultanului, incorporând legile 
numite urfi si idi”™! Kanun-urile erau de regulă 
raspunsuri redactate sub forma fermân-elor de cátre 
secretarii otomani, care dupà prezentarea lor sultanului de 
către marele vizir si a nisanci-ului (secretarul Divanului 
Imperial) şi a confirmării verbale sau scrise, deveneau legi 
laice.112 

Adetul sau obiceiul a jucat şi el un rol important în 
administrarea justiţiei, fiind inclus în kanun şi ahdnâme-le 
(tratate), chiar dacă, după cum precizau Gibb si Bowen,!5? 
nu aveau autoritate juridică, aplicarea lor ţinând mai 
degrabă de bunăvoința suveranului otoman. 

Ahdnâme-le constituiau şi ele un izvor ai dreptului 
otoman, perfectând relaţiile dintre Inalta Poartă şi statele 
cu care a intrat în contact şi incluzând regulile amintite 
anterior. 

Dreptul islamic îşi continua aşadar, într-o formă 
modificată, existenţa şi în interiorul unei regiuni destul de 
îndepărtate de „centrul” civilizaţiei islamice. La fel se 
întâmpla şi în Africa sau Asia, unde moştenirea arabă se 
păstra intactă de secole. 

2. Principalele şcoli de drept islamic 

Dreptul islamic a înregistrat, în evoluţia sa, o trecere 
treptată de la caracterul tradiţional al concepţiilor sale la 
modernism, trecere marcată de o serie de particularităţi 
semnificative. În funcţie de acestea, s-au individualizat în 


141 H.A.R.Gibb and H.Bowen, Islamic Society and the West, voi. |, part 
I, p. 23 

142 H. Inalcik, op. cit., p. 158; vezi si N. Beldiceanu.J/zr/ otomane 
privind Moldova ponto- dunăreană (1486-1520), in ,, AIIAI", XXIX, 1992, 
p. 86 

143 H.A.R.Gibb and H. Bowen, op. cit., p. 23-24; V. Panaite sublinia cá 
,dintre izvoarele formale de drept, cutuma a reprezentat mijlocul juridic 
principal cu ajutorul cáruia au fost create norme si reguli noi sau au fost 
confírmate, precizate si dezvoltate norme si reguli existente/* (V. 
Panaite, op. cit., p. 79) 


timp mai multe etape care nu au fácut decát sâ ofere o mai 
buná structurare si perfectionare a domeniului juridic, 
conferindu-i treptat unitatea de care avea nevoie. 

Cel mai timpuriu stadiu al evolutiei legii islamice a 
fost denumit de către J. Schacht drept „etapa 
preliterará"'^* a dreptului musulman, caracteristică primei 
jumătăţi a secolului I d.Hr., pentru a cuprinde perioada în 
care justiţia era atribuită cadiilor, cei dintâi judecători 
musulmani, persoane nespecializate în fikh, care aplicau 
justiţia numai în funcţie de sursele de drept recunoscute în 
statul islamic, şi anume Kur inul, Sunna, kivás, idimă şi 
iditihăd. Evoluţia legislaţiei musulmane este aceeaşi cu 
evoluţia statului arab, motiv pentru care ea a apărut şi s-a 
dezvoltat ca bază a sistemului politic musulman, 
înregistrând progrese de la o perioadă la alta. Dacă în 
timpul Profetului Muhammad şi al califilor ortodocşi de la 
Medina (9 - 40 d.Hr. / 632 - 661 d.Hr.) legea islamică nu 
era discutată sub toate aspectele sale, mai ales că cea mai 
importantă sursă a sa, Kur înul, a fost definitivată abia în 
timpul califului Uthmăn (644 - 656 d.Hr.), ea a început să 
se structureze abia sub Umeyyazi (41 - 132 d.Hr. / 661 - 
750 d.Hr.), reprezentanţii primei dinastii arabe, si în 
special sub Abbasizi (750 - 1258 d.Hr.). Potrivit aceluiaşi J. 
Schacht „Legislaţia Profetului a fost o inovaţie în legea 
Arabiei. Vorbind în general, Muhammad a avut puţine 
motive să schimbe legea existentă. Scopul său ca Profet nu 
a fost acela de a crea un nou sistem legislativ; a fost acela 
de a-i învăţa pe oameni cum să procedeze, ce să facă şi ce 
să evite pentru a depăşi cu bine „Ziua Judecăţii de Apoi” şi 
a intra în Paradis. De aceea Islamul în general, şi legea 
islamică în special, este un sistem de datorii, care include 
ritualuri, obligaţii morale şi legale în aceeaşi măsură, şi 


144 A.D'Emilia preciza în articolul L'introduzione al diritto islamico di 
J.Schacht, faptul că denumirea primei etape a dreptului islamic i se 
datorează renumitului specialist J. Schacht care a utilizat-o în lucrarea 
sa din anul 1964, An Introduction to Islamic Law, publicată la Oxford şi 
considerată drept cea mai mai remarcabilă lucrare în domeniul legii 
islamice. 


care le aduce pe toate sub autoritatea aceluiasi precept 
religios”.1%5 însă noile situaţii in care s-a aflat statul arab la 
un moment dat au schimbat viziunea deceniilor de început 
ale Islamului, aşa încât Umeyyazii, care au urmat direcţiile 
marcate de urmaşii lui Muhammad, au simţit necesitatea 
organizării statului şi mai ales a administrării justiţiei, fiind 
direct interesaţi în rezolvarea chestiunilor religioase şi 
politice care să-i asigure stabilitatea şi securitatea de care 
avea atât de mare nevoie. Astfel a luat naştere funcţia de 
kâdi (cadiul era judecătorul musulman), subordonată 
guvernatorului provinciei în puterea căruia stătea 
rezolvarea chestiunilor administrative, legislative, dar şi 
judiciare ale provinciei, rezervându-şi dreptul de a înlocui 
cadiul de oricâte ori era nevoie. Deciziile acestor kădi au 
creat în primul secol al Islamului o veritabilă bază pentru 
perioada ulterioară a legii musulmane, deşi judecata lor 
tinea cont îndeosebi de aplicarea subiectivă a ra y-ului 
Copiniei personale) si de cutuma specifica zonei 
respective, dar in mod special de litera coranicá. Dar aşa- 
zisa „epocă a cadiilor” a fost depăşită curând de 
reprezentanţii primelor şcoli propriu-zise de drept ale 
lumii islamice. 

Direct interesaţi de evoluţia pozitivă a legilor 
islamice şi de ieşirea din stadiul primitiv al cunoştinţelor 
deţinute până atunci, specialiştii din domeniul legislativ au 
contribuit din plin la cristalizarea doctrinei juridice 
începând cu mijlocul secolului I d.Hr. Timp de aproape o 
sută de ani, Islamul a cunoscut una dintre cele mai 
benefice etape ale şcolii musulmane de drept, denumită de 
istoriografia actuală de specialitate „perioada preclasică 
„sau „literară,'%. Acum au luat naştere celebrele şcoli 
juridice din întreg spaţiul islamic a căror poziţie privind 
problemele de formă şi mai ales de conţinut ale domeniului 
juridic arab a reuşit să pună bazele complexei legislații 


145 J. Schacht, An Introduction to Islamic Law, p. 11 


146 C.Chehata, Le droit musulman, in JBncyclopaedia Universalis voi. 
12, Paris, 1990, p. 696- 698 


musulmane. Ideologia lor a oferit un veritabil punct de 
sustinere pentru intreaga comunitate intr-un moment când 
numai juridicul putea sá argumenteze campaniile de 
cucerire a spaţiilor din afara lumii islamice de către 
cuceritorii arabi, dar şi să ofere cadrul de manifestare a 
vieţii interne a statului musulman. 

Perioada  Abbasidá in care s-au manifestat 
principalele şcoli de drept musulman nu a reuşit să 
realizeze conexiunea între necesitățile practice ale 
societăţii arabe si prescriptiile teoretice ale legii sacre, 
sharva, în funcţie de care erau judecate toate chestiunile 
privitoare la statul abbasid. În schimb, funcţia de kădi s-a 
adaptat extraordinar de rapid prevederilor legii sacre, aşa 
încât toti judecătorii au cunoscut şi prețuit sharia, 
devenind în scurt timp specialişti ai acestui domeniu cu 
rolul de a implementa cât mai eficient măsurile care 
decurgeau din punerea sa în practică. Prin crearea funcţiei 
de mare cadiu (kâdi I-kudat), instituţia cadiatului a devenit 
extrem de importantá in statul abbasid. Marele cadiu era 
in acelasi timp seful tuturor judecátorilor din imperiu si 
primul sfátuitor al califului in problemele care priveau in 
mod direct guvernarea statului arab. Exemplul juristului 
hanafit Abu Yusuf Ya kub, primul mare kádi al statului 
abbasid, este relevant in acest sens. 

Perioadei ,literare" a dreptului islamic ii corespunde 
aparitia celor mai importante scoli organizate de legislatie 
musulmaná care si-au adus contributia la constituirea 
doctrinei juridice a statului arab. Cele mai semnificative 
centre au fost cele din Irak si Siria unde au activat juristi 
ca Hammâd (m. 738 d.Hr.), Ibn Abl Laylà (765 d.Hr.), Abu 
Hanáfa (m. 767 d.Hr), Abu Yusuf Ya kub (m. 798 d.Hr.), 
Shaybáni (805 d.Hr.), Awzá I (m. 774 d.Hr.), Málik (m. 795 
d.Hr), întemeietori sau continuatori de şcoală. Prin 
urmare, primele scoli de drept au fost cele sunnite: 
hanafită (întemeiată de Abu Hanifa, m. 767 d.Hr.), shafi itâ 
(fondatâ de Al-Shâfi i, m. 820 d.Hr.), malikità (fondatá de 
Al-Málik, m. 795 d.Hr.), hanbalită (fondată de Ibn Hanbal, 
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m. 855 d.Hr); şi de: zaydită (fondată de Zayb Ibn Ali, m. 
767 d.Hr.), imamitá, zahirită (fondată de Zahiriyya Da ud, 
m. 912 d.Hr.) si scoala kharidjità. 

Sistematizarea tuturor lucrárilor perioadei preclasice 
s-a produs abia în secolele III-V d.Hr., fără ca acest fapt sa 
înregistreze ecourile succesului pe care l-au avut juriştii 
perioadei anterioare. Faptul se datora în principal eşecului 
specialiştilor de a reconsidera dreptul islamic prin prisma 
rationamentului, eşec ce a condus în chip inevitabil la 
rămânerea dreptului în sfera empiricului. Deşi tentativa de 
scoatere a sa din stadiul empiricului a fost reluată în etapa 
următoare, cea a postclasicismului, juriştii n-au reuşit 
decât sa colectioneze lucrările clasice ale perioadei 
premergătoare şi să le adapteze noilor situaţii ivite în 
societate. Astfel, specialişti ca Ibn Nujaym (m. 970 d.Hr./ 
1563 d.Hr.) care şi-a desfăşurat activitatea în Siria şi 
Egipt, Menta Khosro (m. 885 d.Hr/ 1480 d.Hr) din 
Anatolia şi Ibrahim iil-Halabi (lb.tc. Ibrahim Halebi, m. 956 
d.Hr/ 1546 d.Hr) de asemenea din Anatolia, au adaptat 
numai legea statului arab la cerintele statului otoman, 
incluzând şi elemente din traditia populatiilor turcice. 

La începutul secolului XX, în condiţiile desființării 
Imperiului Otoman, moştenitor al jurisdicției islamice 
clasice şi al tradiţiilor arabe - imediat după preluarea de 
către sultani a titlului de khalifa-i kábra (mare calif) odată 
cu cucerirea Egiptului în anul 1517 -, statele nou apărute 
au fost puse în faţa faptului de a-şi schimba oarecum 
sistemul juridic in conformitate cu noul cadru 
internaţional. Aşa a fost cazul Republicii Arabe Unite, 
Siriei, Libanului, Iordaniei, Irakului, Iranului, Arabiei 
Saudite, Yemenului, Kuweitului, Libiei, Tunisiei, Algeriei, 
Marocului, şi în special al Turciei. În secolul trecut, toate 
aceste state şi-au adoptat propriul cod de legi: Egiptul în 
1920, respectiv 1929, Iordania in 1951, Siria in 1953, 
Tunisia în 1956, Marocul în 1957, Irak-ul în 1959, numai 
Iranul a păstrat vechiul cod de legi otoman până în anul 
1967. Dar, din nefericire, vechile elemente otomane nu au 
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fost total abandonate, ba mai mult, ele au coexistat cu 
influentele occidentale, astfel cà s-a ajuns treptat, dupá 
cum foarte bine remarca Chafik Chehata, la un ,socant 
dualism intre sistemul mostenit si sistemele imprumutate 
din Occident” 117 

Dreptul islamic preclasic şi mai ales clasic se 
prezenta sub forma unor texte canonice, scrise numai 
pentru a servi la lâmurirea aspectelor de ordin juridic 
existente la un moment dat in societatea musulmanâ. 
Conceptiile formulate şi mai apoi susţinute de către 
fondatorii traditionalelor şcoli de drept erau de multe ori 
asemânâtoare, insá ratiuni de ordin politic şi, nu de putine 
ori, regional împiedicau deseori unanimitatea in plan 
juridic. 

„Vechea şcoală de drept” sau „vechea şcoală a 
gândirii tehnice”, aşa cum o denumea J. Schacht, şcoala 
irakiană de la Kufa (prima capitală abbasida) 148, a apărut 
în secolul 1 d.Hr. Din acest motiv, Irakul a dobândit în timp 
o anumită ascendență in Islam atât în ceea ce priveşte 
liniile teoretice ale legii religioase, cât mai ales aplicarea 
ei în zonă. În articolul său din anul 1950, intitulat 
Polémiques medievales autour du rite de Malik, Roberto 
Brunschvig aprecia cá scolile de la Meca si Médina au 
imprumutat foarte mult din principiile centrului irakian, si 
in indeosebi spiritul elenistic si influentele talmudice pe 
care si le-au insusit acestea pe parcursul primului secol al 
Hedjirei.'*° 

Este adevarat ca cele trei scoli au impartasit la 
inceput acelasi fond doctrinar care aseza in centrul sáu, ca 
pivot al intregii activitáti legislative, asa-zisa ,traditie 
tráità a şcolii” (Jiving tradition), deosebit de celebrâ si 


147 Ibidem, p. 698 

148 ,,lrak-ul a fost [...] centrul intelectual al primelor eforturi teoretice 
şi sistematice pe care practica populară şi administrativă a 
Ummayazilor le-au transformat în lege islamică [...] Jurisprudenta 
islamică la începuturi a fost cultivată în exclusivitate într-un singur loc ,,. 
( vezi A.D'Emilia, Introduzione..., p. 655 ) 

149 A.Cilardo, op.cit., p. 84 


apreciatá in cel de-al doilea secol al Hedjirei. Moartea 
Profetului s-a resimtit deosebit de puternic in rândul 
comunitátii islamice cáreia i-a afectul evolutia fireascá, 
mai ales cá societatea era lipsită de un fundament juridic 
bine conturat. Era de altfel imposibil ca el sá fie construit 
într-un timp atât de scurt. Asa s-a făcut că primele 
persoane însărcinate de comunitate pentru a servi 
dreptatea pe teritoriul statului arab nu aveau decât 
posibilitatea de a aplica soluţiile cuprinse în Ku Inn (deşi 
acesta a fost redactat pentru prima oară în timpul califilor 
ortodocşi şi nu imediat după anul 632 d.Hr.), Sunna şi cele 
oferite de idima\ kivas si iditihăd. Date fiind importanţa 
obiceiurilor locale şi ideile diferite ale cadiilor acreditaţi să 
ducă la bun sfârşit actul juridic, deciziile elaborate de 
aceste instante erau extrem de diverse.1% Califii ortodocşi, 
Abu Bakr şi Umăr s-au implicat destul de mult în 
problemele jurisprudenţei, dar acest fapt nu a condus la 
uniformizarea practicilor juridice, mai ales că dreptul 
califului de a se implica în chestiunile legate de lege era 
extrem de limitat: potrivit teoriei, rolul său era acela de a 
aplica şi desăvârşi Legea sacră, sharia, dar practica îl 
limita numai la controlul problemelor legate de menţinerea 
ordinii publice, a sistemului de taxe şi a chestiunilor 
relative la criminalitatea în imperiu. Totul era lăsat, prin 
urmare, în grija specialiştilor, califul trebuind să vegheze 
numai la aplicarea legii în vederea bunei evoluţii a statului 
pe care-l conducea. Dar fără intervenţia vehementă a 
şefului statului în direcţia impunerii legii musulmane după 
elaborarea ei de către jurişti, nimic din tot ceea ce s-a 
realizat începând cu secolul al VIII-lea d.Hr. nu ar fi fost 
posibil. 

Şcoala siriană a încercat mai ales în epoca Umeyyadă 


150 Se spune că Muhammad ar fi rostit la Medina, în legătură cu 
transmiterea dreptului, următoarele cuvinte: „Fericit omul ce aude 
cuvintele mele, le reţine, le păstrează şi le transmite; mulţi 
transmitátori ai dreptului nu sunt jurişti ei înşişi si multi oameni 
transmit dreptul unora mai buni jurişti ca ei ( D.şi Th.Sourdel, op.cit., 
vol.2, p. 177) 


să depăşească limitele stabilite anterior de juriştii irakieni, 
dar nu a reuşit, deşi adepţii lui al-Awzá T, întemeietorul 
acesteia, au creat „unicul model normativ” (după J. 
Schacht) acceptat de către autorităţile politice ale 
timpului. 

Pe toată perioada preliterară nu au existat mari 
diferenţe de substanţă între sistemul legislativ medinez, 
cel irakian ori cel sirian, dovadă şi influenţele reciproce pe 
care le-au suferit, chiar dacă cele trei şcoli erau inegale ca 
valoare.’ 

Dintre toate şcolile de drept, şcoala sunnită şi-a 
dobândit foarte repede respectul comunității întrucât 
reprezenta linia tradiționalistă a Islamului, punând în prim- 
planul activității lor Kur inul si celelalte surse, dar in 
special pentru cá sustineau „imitarea fidelă (taklând) a 
celor vechi”.152 Recunoscând autoritatea califilor ortodocşi 
şi pe descendenţii Profetului şi admițând interpretarea 
legii canonice şi a Tradiţiilor* referitoare la viaţa lui 
Muhammad, sunnitii se ridicau deasupra ideilor celorlalte 
curente juridice, erijându-se, pe bună dreptate, în 
privilegiatii Islamului. În viziunea lor, sursele de drept 
trebuiau să respecte o ierarhie strictă, astfel că idima era 
urmată de kfvas si de iditihăd. Mai mult, începând cu 
secolul al III-lea d.Hr. / IX d.Hr., ei au suspendat dreptul 
juriştilor de a interpreta Legea, fenomen care în limbajul 
sunnit purta denumirea de „închidere a porților 
iditihádului.'?? 

Era firesc ca şi itii si kharidjitii sá nu se alinieze 
opiniei sunnite, dat fiind si precedentul politic al relatiilor 
lor incordate. Printre motivele care au stat la baza acestei 


151 A.Cilardo considera cá influentele doctrinale de la o scoalá la alta 
s-au exercitat invariabil din Irak în Hedjaz, cu toate cá evoluţia 
ideologică a şcolii din Medina a fost clar depăşită de cea de la Kufa; în 
timp ce Kufa respecta aşa-numita living tradition, medinezii puneau 
mare pret pe ra ' y si pe Hadithe. (A.Cilardo, op.cit., p. 72-73) 

Vezi si J.Schach, Fikhy in JEI-1", H, p. 909-910 

152 A.Miquel, op.ctivol.l, p. 145 

1533 3 J. Schacht, An Introduction to Islamic Law, p. 69-75 


neintelegeri au fost viziunea diferitâ asupra şefului 
comunităţii musulmane şi asupra chestiunilor de tisul al- 
fikh Chazele dreptului). ,Traditionalismul" sunnit era 
respins atât de teza şiitilor, care îl considerau pe califul Ali 
(656 - 661) „predestinat să fie martir şi descendent de 
drept al Profetului , “İcontestând cu vehementa pe cei trei 
califi ortodocşi, predecesorii lui Ali, cât şi de ideea 
kharidjiţilor de a acuza permanent atât pe sunniti, cât şi pe 
şi iti, de „atentat la puritatea Islamului”. '^De partea 
cealaltă, sunnitii negau orice drept al descendenților lui Ali 
de a accede la putere în stat. 

Principala trăsătură a preclasicismului islamic şi cea 
mai importantă a constituit-o transformarea vechilor şcoli 
de drept din instituţii centrate pe tradiţia unui anumit 
oraş, în şcoli personale, conduse de adevăraţi maeştri 
(,savanti") ori de cei mai buni discipoli ai lor. Acesta este 
şi motivul pentru care şi-au însuşit numele fondatorilor, 
împreună cu ansamblul ideilor elaborate de către aceştia 
de-a lungul activităţii în domeniul juridic.156 

Consistenta si mai ales valoarea şcolilor sunnite, 
numite madhahib (pl. madhhab, in traducere mod de a 
gândi dar si confesiune), le-au asigurat o indelungatâ 
existenţă si celebritate. Veritabile corpuri de doctrină, dar 
şi scoli de jurisprudentâ canonice, cele patru mari sisteme 
au în comun, potrivit opiniei lui M.B. Vincent", o serie de 
elemente ce le conferă specificitate: a) simt şcoli de 
interpretare a dreptului religios islamic, egal valabile, 
deschise oricárui credincios musulman; b) impârtâşesc 
aceeaşi teorie juridică, deşi există deosebiri de nuanţă 
privind amănuntele prescriptiilor rituale sau sociale; c) au 
creat un sistem definit printr-o serie de trăsături şi 


154 R.Grousset, E.Lombard,cp.ctt., p. 53 

155 P J. André, L Islam et les races, Paris, p. 117 

156 Exceptánd cele patru scoli sunnite, Islamul a cunoscut si alte scoli, 
din pácate efemere, cum ar fi cele conduse de cátre al-Tabari si Sufyan 
al Thawri ( vezi D.si Th.Soudel, op.cit., IU, p. 224, 229) 

157 M.B.Vincent, Études sur la loi musulmane, Paris, 1942, p. 5-51 


finalitáti specifice, cum ar fi: reprezintà un ansamblu de 
prescriptii care reglementeazá viata cotidianá pe teritoriul 
islamic, impunând membrilor comunitátii un model de 
comportament atât religios, cát şi social; urmâreşte sá 
sanctioneze actiunile umane conform cerintelor juridice; 
constituie un program religios si moral neinscris in mod 
obligatoriu autoritâtii politice a califilor; initial este slab 
institutionalizat din cauza disparitiei Profetului. Sunnitii 
impârtâşeau aşadar aproximativ aceeasi doctrinâ, de 
naturá traditionalistà (ca partizani ai Sunnei, de unde si 
denumirea acestei grupári de ,ortodoxá" sau ,dreapta"), 
diferentele dintre ele fiind destul de mici, legate evident de 
chestiuni de ritual sau de drept comun. Dacă ar fi să 
ierarhizám cele patru mari curente de gândire sunnite, am 
observa cá pozitiile extreme sunt ocupate de hanafiti, prin 
doctrina liberalà pe care o promovau, şi de hanbaliti, prin 
ideea de a se considera depozitarii celui mai curat 
sunnism. Vorbind despre cei patru ,imami fondatori ai 
riturilor ortodoxe”, M. d'Ohsson'" îi grupa in prima clasă 
de jurisconsulti musulmani care împărtăşeau aceeaşi 
doctrină dogmatică şi teologică şi practicau într-o manieră 
proprie cultul exterior, având o altă concepţie asupra 
moralei, politicii si asupra modului in care era 
administrată comunitatea. 

In urma aportului deosebit de semnificativ la evoluţia 
doctrinei islamice în general, datorat îndeosebi maestrilor 
care lansau, in materie de drept, cea mai liberală 
concepţie a Islamului, şcoala hanafită şi-a câştigat cu 
timpul un  binemeritat respect din partea întregii 
comunităţi musulmane. De-a lungul timpului, valoarea 
ideilor şcolii hanafite a făcut ca o mare parte a societăţii 
arabe să fie adepta principiilor sale. Aşa se explică faptul 
că ele au fost preluate şi puse în circulaţie de către statele 
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lucrarea intitulată Tabloul jurisconsultilor 
(Tabakath- fonkaha) şi contine şapte clase de jurisconsulti; M.d'Ohsson 
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musulmane medievale. Cel mai celebru exemplu este cel al 
Imperiului Otoman care a ridicat doctrina hanafită la 
rangul de doctrină oficială, justificându-şi si punându-şi 
astfel în valoare politica sa de expansiune politică atât în 
Europa, cât şi în Asia. Se pare că influenţa turcilor 
selciukizi, predecesorii otomanilor în spaţiul oriental, a 
fost definitorie atât în procesul alegerii ortodoxismului 
musulman, sunnismul, cât şi în ceea ce priveşte ritul 
adoptat, hanefismul, cel mai liberal curent sunnit.15 în 
timp ce hanefismul ajungea doctrina oficială in stat, 
celelalte trei şcoli sunnite erau tolerate în virtutea faptului 
că nu existau mari diferenţe de doctrină între concepţiile 
susţinute de acestea. Întrucât aşa-numita „poartă a 
interpretărilor (iditinându-)” a fost închisă în secolul al X- 
lea d.Hr. (vezi infra), hanefismul nu permitea abateri de la 
regulă, şi deşi ar fi trebuit să fie rigid, practica a 
demonstrat exact contrariul. Hanefismul a atins apogeul în 
Anatolia secolelor XV-XVI, când două tratate de drept 
otoman, pe numele lor simplificat Perla si Confluenta 
mărilor au sistematizat şi adaptat nevoilor statului legile 
islamice prevăzute de vechiul drept clasic. Reprezentant al 
aşa-numitei „şcoli postclasice” a dreptului islamic, Molia 
Husrev (m. 885/1480) a fost fiul unui grec convertit la 
Islam care a reuşit marea performanţă de a deţine timp de 
11 ani, până la moarte, demnitatea de seyh iil-Islam (şeful 
religios al Islamului). Contemporanul lui Mehmed II 

Fatih, Husrev a redactat în numai şase ani (1473 - 
1479) tratatul numit Durer ül-hukkám fi serh gurer iil- 
ahkâm în care a reluat problemele deja discutate de juriştii 
islamici începând cu perioada ce a urmat morţii Profetului, 
cum ar fi regimul războiului sfânt şi cel al 
nemusulmanilor.!% Cel de-al doilea tratat, Multeka el- 
Abhur  (Confluenta mărilor), îi aparţine lui Ibrahim al- 


159 H.A.R.Gibb and H.Bowen, op. cit., p. 22; dimpotrivă, V. Panaite 
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Halebi (m. 956/1549), unul dintre marii juristi ai lumii 
musulmane, care a ajuns la Istanbul dupá anul 1517, anul 
cuceririi Egiptului de cátre otomani, odatá cu alti invátati 
musulmani. Considerata drept ,cea mai dezvoltatâ 
doctrină a Legii Hanafite”,!“! ideea generală expusă în 
lucrarea lui al-Halebi sintetiza opiniile a şase jurişti arabi 
ale căror lucrări realizate între secolele XI-XIV erau 
comparate cu şase ,mari".!9? Celebritatea acestui tratat 
tradus pentru prima oară într-o limbă europeană de M. 
d'Ohsson sub denumirea de Tableau général de l'Empire 
Ottoman 63 a determinat folosirea lui drept manual de 
bază în medrese-le otomane. Deşi a fost o construcţie pur 
teoretică, lucrarea lui al-Halebi a ajutat la structurarea 
ideilor hanefite în imperiu şi alături de activitatea seyh ul- 
Islam-ului, Ebussuud Efendi, cea mai importantă 
personalitate a vieţii religioase otomane din timpul 
sultanului Süleyman Kanum, a marcat un real progres în 
teoretizarea dreptului otoman. Dupâ cum aprecia H. 
Inalcik!9, „sub Süleyman, hanefismul a fost declarat, cel 
putin in inima imperiului, Anatolia si Rumelia, drept 
singura scoalá juridicá potrivit cáreia cadiii trebuiau sá 
decidă în conformitate cu Shari‘a”. 

Ideile hanafite au avut acelaşi impact puternic si 
asupra formațiunilor statale din Afghanistan, India si Asia 
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Centralâ. 

Eponimul şcolii hanafite a fost Abu Hanifa!9*, teolog 
şi legislator al centrului de la Kufa, prima şcoalâ 
importantâ a practicârii jurisprudentei in spatiul islamic. 
Până în prezent nu suntem în posesia vreunei lucrări 
redactate de Hănâfa, dar concepţia sa despre dreptul 
musulman a fost sintetizată în scrierile discipolilor săi. 
Cele mai reprezentative lucrări aparţin nepotului său, 
Ismail b. Hammad, autorul pamfletului al-Fikh al-akbar, şi 
celor mai străluciți adepti ai doctrinei sale, Abu Yusuf Ya 
kub şi Shaybáni, autorii lucrărilor Kitab al-Athar sau 
Musnad, ultima fiind doar o colecţie de tradiţii, compilată 
cu acordul lui Hanifa. Gândirea fondatorului şcolii hanafite 
poate fi definită drept una extrem de rationalistâ, de 
dezvoltată din punct de vedere tehnic, de practică în 
comparaţie cu cea a înaintaşilor săi, având avantajul 
experienţei anterioare şi mai ales al faptului că autorul său 
nu a deţinut funcţia de kâdi, deci nu a fost constrâns de 
limitele acesteia. Datorită lui Abu Hanifa termenii de 
kfvăs66 şi ra y, au depăşit graniţele locului secund ce li se 
acorda în rândul surselor dreptului islamic, fiind la fel de 
importante ca şi Sunna (Tradiţia). 

În domeniul dreptului islamic medieval, una din cele 
mai semnificative contribuții la consolidarea ideilor 
hanafite şi-a adus-o Abu Yusuf Ya kub (113 d.Hr. / 733 d.Hr. 
- 162 d.Hr. / 798 d. Chr). Celebru legislator religios si 
jurisconsul hanafit, Abu Yusuf a studiat legea sacrâ si 
Traditia la Kufa si Medina, avându-i ca profesori pe Abu 


164c apitala imperiului, au dat ordin ca acesta să fie supus pedepselor 
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Hanifa, Mâlik b. Anas si al-Layth b. Sá'd.!9? Constient de 
marele sáu potential juridic, califul abbasid Harun ar- 
Rashid, i-a oferit acestuia, pentru prima oará in Islam, 
titlul de (Mare Cadiu’ (kadi-/ kudat), fapt deosebit de 
important atât pentru el ca persoană, cât şi pentru şcoala 
juridică al cărei component era. Abu Yusuf devenea astfel 
prima autoritatea judecătorească în statul arab, impunând 
hanafismul ca doctrină oficială în tot perimetrul lumii 
islamice. Lui i se datorează remarcabila lucrare Cartea 
impozitului funciar (Kitab al-KharadiX realizată la cererea 
califului pentru a lămuri problemele legate de finanţele 
publice, fiscalitate, justiţie şi alte chestiuni de larg 
interes.1656 Deşi urmaş al gândirii maestrului sáu, Abu 
Hanifa, Abu Yusuf a fost mult mai aproape de Traditie 
decât înaintaşii săi, fiind destul de circumspect în privinţa 
intrebuintarii raţiunii în procesul judecării cazurilor. Se 
poate ca experienţa sa de judecător să-l fi influenţat în 
acest sens, mai ales că analiza lucrărilor sale ne oferă 
imaginea unui judecător cu sentinţe destul de diferite 
pentru cazuri foarte asemănătoare. Oricum, aşa cum 
afirma si J. Schacht, Abu Yusuf reprezintă începutul 
procesului prin care şcoala irakiană de la Kufa este 
înlocuită de noua şcoală a adepților lui Hanifa.1% 
Principiile hanafâte au fost puse în practică la scurt 
timp după terminarea studiilor de către discipolul lui Abu 
Yusuf si Abu Hanifa, al-Shaybánt (m.189 d.Hr. /804 d.Hr.), 
care a activat ca judecător la Rakka între anii 796 - 803 


165 Conform lui P.].Andre, Abu Hanifa conferea ,analogiei44 trei 
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faptelor, şi anume: 1) cazurile se compară prin analogie; 2) majoritatea 
situaţiilor se compară cu alte situaţii complet diferite; 3) pentru cazuri 
diferite trebuie indentificat un motiv comun ( P.J.André, op.cit., voi. |, p. 
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d.Hr Opera lui Shaybánl poate fi lesne incadratá in 
,vechea şcoalâ de drept" aşa cum bine aprecia Ya kov 
Meron!68, care considera lucrarea Ast, cel mai timpuriu 
text hanafit, ca fiind doar ceva mai mult decât o 
aglomeratie de propuneri legale, fără niciun fel de 
explicatie, ordonate intr-un mod arbitrar. Potrivit opiniilor 
specialistilor dreptului islamic, al-Shaybáni a fost cel mai 
traditionalist dintre hanafiti, încercând să  limiteze 
intervenţia kivăs-ului în rezolvarea cazurilor deosebite 
care nu-şi găseau soluţiile în Ku Inn ori Sunna şi să 
sistematizeze doctrina kufiană. 

Potrivit clasificării lui Y. Meron, lucrările hanafâte pot 
fi împărţite, în funcţie de cronologia apariţiei lor, dar şi de 
zona în care au fost redactate, în trei diviziuni, şi anume: 
perioada veche, clasică şi postclasică. Studiind cu atenţie 
clasificarea putem observa faptul că, pe măsură ce 
înaintăm în timp, centrele unde acţionează juriştii hanafiti 
se deplasează în funcţie de stabilirea punctului de greutate 
al statului islamic. Legătura directă dintre putere şi justiţie 
ca factor al eficientizării evoluţiei societăţii musulmane era 
evidentă şi prin numirea în punctele cheie ale instituţiilor 
juridice a favoriţilor autorităţii politice. Faptul ca în 
perioada veche a dreptului islamic monopolul legislativ 
revenea Irakului, care ceda locul în clasicism Siriei şi, 
ulterior, în perioada postclasică, Anatoliei, reprezintă 
aşadar cea mai bună dovadă a existenţei unei strânse 
legături între evoluţia politică a puterii musulmane şi 
susţinerea sa juridică de către reprezentanţii legii 
islamice. Nu întâmplător Imperiul Otoman a adoptat ritul 
hanafit într-un moment în care orice alt rit putea să-i 
devină doctrină oficială. Tradiţia, eficienţa şi mai ales 
liberalismul ideilor hanafite au triumfat în cele din urmă 
înaintea preceptelor celorlalte şcoli sunnite de drept din 
spaţiul arab. 
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Asa se explicá de ce scoala malikitâ, recunoscutá 
drept cel mai riguroas sistem juridic musulman, nu a intrat 
niciodatâ in socotelile autoritâtilor islamice. Fondat in 
secolul VIII d.Hr. de către Mâlik b. Anas!“9, reprezentant al 
şcolii medineze, malikismul se considera un neimpácat 
duşman al si ism-ului întrucât acesta din urmă 
desconsidera tot ceea ce însemna esenţa Islamului. 
Principiile sale se regăsesc în tratatul numit Muwatta, 
devenit mai târziu breviarul malikizilor din Magreb. Dacă 
lăsăm deoparte Corpus Iuris al lui Zayd b.Ali "9, tratatul 
lui Málik este prima lucrare musulmană care, prin 
elementele relative la legislaţie, rit, practici religioase, 
realizează tranziţia între fikh-ul din perioada veche si 
ştiinţa pura a „Tradiţiilor” (Hadite), nefiind altceva decât o 
sistematizare a legii cutumiare practicată la Medina.” 
Concepţia malikită se sprijinea pe câteva puncte esenţiale, 
anume că Tradițiile nu constituie un punct de oprire in 
calea găsirii unei soluţii potrivite diverselor situaţii 
juridice, ba mai mult, ceea ce contează în primul rând este 
practica desfăşurată în materie de drept la Medina, numită 
amal, şi că în lipsa răspunsurilor oferite de Tradiţii şi de 
idima\ judecătorii puteau face apel la propria rațiune, 
adică la ra y. Concepţia lui Mălik era tributară aşadar 
acelei living tradition despre care am mai amintit, tipic 
medineză, dar impregnată de acel primitivism caracteristic 
perioadei de început a dreptului islamic. Ideile şcolii 
malikite au fost rapid adoptate în Egipt, influenţat puternic 
de şcoala din Medina, şi au fost practicate pentru multă 
vreme în nordul, centrul şi vestul Africii, în unele zone ale 
Arabiei, dar şi în Spania musulmană unde au înlocuit 
practica şcolii lui Awză T, pătrunsă aici încă de la 


169 J.Schacht, Malik bAnas, în ,El-2", tom HI, p. 247-250 

170 A.Cilardo, U „Corpus Juris, di Zaydlbn ' Aii, în „Teorie sulle 
origini..p. 19-32 

171 Idem, Roberto Brunschvig e le polemiche medievali intomo al rito 
di Malik, în ,Teoarie sulle originip. 105-114 


începuturile islamului spaniol.'7? Malikismul afecta din plin 
nu numai in scoala lui Awzá T, ci si in scoala lui Al-Sháfii, 
apărută în secolul IX d.Hr. /III d.Hr. 

Shafi itii acordau o importanţă specială Traditiilor, iar 
una din tezele lor afirma faptul că orice tradiţie autentică 
trebuie acceptată drept autoritate în domeniu. Deşi fusese 
discipolul lui Mălik, Al-Shăfii, născut în Palestina şi stabilit 
la Fustăt, în Egipt, nu era un adept fidel al maestrului său, 
ba chiar se îndepărta de concepţia malikită, dovadă ideile 
cuprinse în lucrările Epistola si Kitab al-Umm. Pentru 
autor, un mare interes îl prezintă noţiunea de kivăs ce pare 
să se bazeze pe enunturile profetice ale lui Muhammad şi 
nicidecum pe opiniile arbitrare ale specialiştilor în drept. 
El aduce din nou în atenţia juriştilor importanţa Kur inului 
şi a Sunnei ca surse de drept, considerând că este 
necesară interpretarea Cărţii sfinte în funcţie de Tradiţii şi 
nu a Traditiilor în funcţie de Cartea sfântă.’ Sháfiismul s- 
a răspândit în Egiptul de jos, Hedjaz, Arabia, şi în unele 
zone ale Irakului, Africii de est, Persia, Asia Centrală, 
ajungând până in India si Indonezia.'"* 

Ultima şcoală sunnită, şcoala hanbalită fondată de 
Ahmad b. Hanbal (164 d.Hr. /780 d.Hr. - 241 d.Hr. /855 
d.Hr), este si cea mai tradiționalistă dintre toate. Henri 
Laoust!? aprecia că acest curent doctrinar, tratat de unii 
cu „turbulenţă şi fanatism”, iar de alţii cu „ignoranță sau 
aversiune”, s-a impus printr-un „cumplit antropomorfism şi 
un traditionalism exclusivist, un spirit de intoleranta dusă 
până la apogeu, la paroxism, o insociabilitate solidă şi o 
manieră de respingere a tuturor celorlalte idei... Hanbal a 
fost imam în Bagdad într-o perioadă când şcoala hanafită 
deţinea primul rol în jurisdicţia islamică. Cu toate acestea, 
lucrările sale Kitab al-Sunna si Kitab fi-lilm au avut un 
mare succes in epocá si au marcat principalele directii pe 
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care aveau sâ le urmeze adeptii acestei scoli pe tot 
parcursul existentei lor: respectarea cuvintelor Profetului 
şi ale discipolilor sái; eliminarea din practica curentâ a 
kalam-üui (raționament dialectic ce presupunea ca in 
timpul unei conversatii cu adversarul sá te lasi convins de 
argumentele sale) respingerea folosirii idimei (motivul era 
acela cá adevárul se gáseste numai in Ku Inn si in Surina, 
si nu in consensul comunitátii musulmane; condamnarea 
ra y-ului Copinia personalà bazatá pe ratiune) si multe alte 
elemente. İn plan politic, hanbalitii se pronuntau impotriva 
kharidjitilor si a siitilor, reusind sâ atingâ vârful evolutiei 
lor ca şcoalâ de drept islamic in ultimele douá secole ale 
stăpânirii abbaside, gratie doctrinei lui Ibn Taymiyya (m. 
728 d.Hr. / 1328 d.Hr.), pentru a cădea după aproximativ 
un secol in perioada otomaná, in obscurantism. Cei care 
vor ridica hanbalismul din conul de umbrá in care fusese 
condamnat să rămână pentru câteva secole, au fost 
wahhăbiţii, reprezentanţii unei mişcări apărute in Arabia 
Saudită în secolul al XVIII-lea şi care în prezent este 
recunoscută drept doctrină oficială a acestui stat. 
Întemeiată de Muhammad ibn 'Abd al-Wahhăb (m. 1201 
d.Hr. / 1787 d.Hr.), mişcarea wahhabita a preluat întru 
totul ideile lui Ibn Taymiyya, construindu-şi poate cea mai 
strictă doctrină din Islam, un adevărat puritanism care, în 
ochii celorlalţi coreligionari, a părut nu de puţine ori ca 
fiind o veritabilă erezie. 

Cele patru şcoli sunnite au făcut nenumărați adepti 
în spaţiul musulman şi chiar în afara acestuia. Dacă 
hanafitii au avut simpatizanți în Imperiul Otoman, Asia 
Centrală, Egipt, India şi Orientul Mijlociu, malikitii în 
Africa de Nord şi de Vest, Sudan, Spania, părţi din Golful 
Persic, shafi itii în Arabia sudică, Africa de Est, sud-estul 
Asiei, hanbalitii au avut cei mai multi adepti în rândul 
comunităţilor din Arabia Centrală şi din unele părţi ale 
Golfului Persic. Cu toate că repartiţia zonelor de influenţă 
a şcolilor de drept era oarecum inegală, ea întrecea în 
ansamblu cu mult aria de răspândire a şcolilor heterodoxe, 
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kharidjitâ (cu adepti in Omar Zanzibar unele zone ale 
Africii de Nord), şi ita (Yemen, Iran, Irak) sau zahirita 
(Spania si foarte putin in Orient).!79 

Interesant este cá toate cele patru scoli juridice 
sunnite s-au interferat cu miscárile politico-religioase ale 
timpului, purtátoare de altfel a ideilor sunnite, astfel cà nu 
este de mirare cà hanafismul a fost impregnat de 
mu'tazilism in secolul al X-lea d.Hr. ori cà shafiismul sau 
malikismul au continut la un moment dat elemente din 
ash'arism. 77 

In concluzie, ca urmare a sumarei prezentári a 
dreptul islamic in perioada clasicá a evolutiei sale, putem 
afirma cá el işi datoreazâ doctrina principalelor scoli 
juridice sunnite (hanafità, malikita, shafi ita, hanbalita), si 
de si kharidjita, a caror aparitie se datoreaza unor mari 
juristi musulmani, eponimi ai institutiilor create de ei, cum 
ar fi Abu Hanafa, Abd al-Malik, Ahmad b. Hanbal si al- 
Shafi! Cunoscute sub numele de madhahib, cele patru scoli 
de drept au constituit subiectul a numeroase studii de 
specialitate care au punctat evolutia lor generala in 
contextul evolutiei politice a statului arab. In 1997, 
Christopher Melchert publica una din lucrarile de baza ale 
acestui domeniu, intitulata Formarea scolilor sunnite de 
drept, secolele 9 - 10. Studii privind dreptul islamic si 
societatea,"? in care relua teza lui J. Schacht privind 
transmiterea doctrinei juridice clasice arabe prin 
intermediul unui sistem organizat de educaţie în cadrul 
şcolilor de drept islamic. Autorul susţinea ideea că 
înfiinţarea acestor madhahib s-a datorat necesităţii 
transmiterii doctrinei legale de la maestru la discipol într- 
un cadru adecvat, organizat, şi nu întâmplător, aşa cum se 
proceda anterior Spre deosebire de Schacht care 
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propunea ca moment al aparitiei madhahib-urilor mijlocul 
secolului al IX-lea, când şcoala de la Kufa devenea 
hanafitá, cea de la Medina, malikitâ, in vreme ce scolile 
shafi ită si hanbalitá işi păstrau in continuare caracterul 
personal, Melchert situa acest moment către sfârşitul 
secolului al IX-lea, inceputul secolului al X-lea. Ambii 
autori remarcau insá impactul major pe care scolile de 
drept islamic, in special cele sunnite, l-au avut asupra 
societăţii arabe, într-un moment in care procesul de 
structurare institutionalâ era o prioritate a intregii 
comunitati musulmane. 

Jurisprudenta islamicâ nu s-a realizat in afara 
surselor de drept cunoscute. Poate şi din aceastâ cauzâ in 
teoria dreptului islamic nu existâ o diferentâ intre dreptul 
public şi cel privat ori intre dreptul intern şi cel 
,international”. Cei trei piloni pe care se sprijinea intreaga 
societate islamică erau, prin urmare, sharva CLegea 
Sacră), dreptul civil bazat pe obiceiurile popoarelor (siyar- 
ul cu referire directă la raporturile musulmanilor cu 
nemusulmanii) şi dreptul international al capitulatiilor ce 
prevedea o serie de sancţiuni contractuale specifice.!"? 

Pentru evitarea eventualelor greşeli sau confuzii cred 
că este necesar să reamintim că diferenţa dintre sharva, 
fikh şi usul al fikh este definitorie pentru înţelegerea 
regulilor dreptului islamic şi că o analiză în detaliu a celor 
mai semnificative aspecte ale sale presupune o abordare 
atentă a fiecărei noţiuni teoretice a legislaţiei clasice 
musulmane. Dacă sharva reprezintă legea divină revelată 
Profetului Muhammad în secolul al VII-lea d.Hr., menită să 
ofere musulmanilor regulile care guvernează viaţa zilnică a 
fiecărui adept, în scopul perfecţionării comportamentului 
uman, în particular, şi a societăţii în general, fikh-ul 
constituie „corpul” de reguli şi dispoziţii existente în Ku 
Inn şi Sunna care conţin shariah, adică legea revelată 
Profetului. Fikh-ul este, de fapt, legea musulmană luată ca 
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întreg şi presupune cunoaşterea legii sfinte, completată si 
explicată de prevederile Sunnei. Stiinta deducerii şi 
extrapolării regulilor şi dispoziţiilor cuprinse în Ku Inn şi în 
Tradiţii (Sunna) a fost denumită usul al fikh. 

Prin urmare, legea islamică, cu ramurile sale diverse, 
este în primul rând un concept ce presupune un corp de 
reguli, cu caracter religios sau laic, care guvernează 
societatea musulmană şi raporturile ei cu exteriorul. 
Problema relaţiilor cu lumea nemusulmană face parte însă 
dintr-un domeniu distinct, aflat în atenţia specialiştilor de 
drept încă de la începutul Islamului şi care a fost tratat 
separat sub denumirea de siyar (sg. sira - comportare!9?), 

3. Islamul clasic despre nemusulmani 

Una dintre ramurile speciale ale dreptului musulman 
este sivăr-ul, domeniu care a cunoscut o dezvoltare 
deosebită în secolul trecut, datorată în mod special 
studiilor întreprinse de majoritatea juriştilor islamici pe 
marginea lui. Că lucrurile stau aşa ne-o dovedeşte însuşi 
sensul noţiunii de sivăr, vizibil modificat de-a lungul 
timpului. Dacă la început specialiştii vorbeau despre sivăr 
ca despre un domeniu ce implica în mod exclusiv studiul 
djihăd-ului (război sfânt), analiza sa a condus la ideea că 
această viziune trebuie depăşită deoarece limitează sensul 
general al noţiunii în sine, atribuindu-i pe nedrept restricţii 
nefiresti. 

Sivár-ul a fost definit de cátre unul dintre specialistii 
sái, al Sarakhsi, ca fiind notiunea care ,descrie atitudinea 
credinciosilor musulmani in relatiile lor cu necredinciosii 
din teritoriile inamice ca si cu cei care au incheiat tratate, 
care au fost prezenti in teritoriul islamic temporar ca 
musta mini (supusii unui stat care s-a aflat in rázboi cu 
statul musulman si cárora le-a fost acordat permisul de 
liberă intrare pe teritoriul musulman) sau permanent ca 
dhimmi (supusi nemusulmani ai statului musulman); cu 
apostatii, murtaddün... si cu rebelii".!?! 
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Alfred Morabia remarca rapida evoluţie a sivăr-ului 
care avea să devină în scurt timp, în cadrul dreptului 
musulman, „la branche special de la Loi corespond ă ce 
que nous appellerions, de nos jours, da loi des nations>, 
sous-entendant des comportaments dans les relations avec 
les autres”.182 

Sivăr-ul includea însă şi alte reguli decât cele 
menţionate de al Sarakhsi, urmărind să reglementeze 
ansamblul relaţiilor existente între musulmani şi 
nemusulmanii cu care veneau în contact direct ori indirect, 
presupunând existenţa unui model de conduită (sâra) 
recomandabilă ambelor parti. Regulile sivar-ului au stat 
întotdeauna în atenţia conducătorilor statului arab, dar 
mai ales a juriştilor musulmani care au dezvoltat o 
veritabilă doctrină a relaţiilor reciproce 
musulmanonemusulmane, ajungând până la ideea de 
împărţire a lumii cunoscute în teritorii foarte strict 
delimitate. Aceste „fragmente” teoretice ale noţiunii de 
sivăr au cunoscut o circulaţie extraordinară în rândul 
autorităţilor musulmane, drept care punerea lor în practică 
nu a întâmpinat nicio opoziţie, cu atât mai mult cu cât 
subliniau superioritatea statului şi a liderilor săi faţă de 
întreaga lume nemusulmană. Conform teoriei sivăr-ului, 
fiecare teritoriu, precum şi locuitorii săi, primeau un statut 
special în funcţie de care evoluau relaţiile bilaterale. 
Această viziune îngustă după cum ar fi putut crede 
contemporanii Islamului clasic, era de fapt una extrem de 
practică, pe care noi o percepem ca fiind cea mai potrivită 
modalitate de comunicare a unei societăţi în formare, total 
diferită de ceea ce exista anterior, cu societăţi care 
atinseseră deja un nivel superior de dezvoltare, cum ar fi 
societatea bizantină sau cea persană. Argumentele pentru 
realizarea acestei diviziuni teoretice şi practice în cadrul 
lumii medievale de către autorităţile musulmane, au fost 
identificate şi susţinute cu putere de şcolile juridice ale 
perioadei clasice a Islamului. 
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Potrivit versetului coranic, ,... cei necredincioşi 
urmează desertaciunea si cei credincioşi urmează 
adevărul, (sura XLVII /3),18° hanafitii împărțeau lumea in 
două, identificând pe de o parte dar al-Islam Clasa 
Islamului), iar pe de alta dar al-harb Clasa războiului). 
Juristul Abu Yusuf Ya kub vedea în cea de-a doua categorie 
o permanentă rivală a Islamului dar şi o potenţială 
componentă a ei în urma asimilării totale de către 
musulamani a locuitorilor zonei respective. Acest obiectiv 
era, desigur, unul nerealist, şi tocmai de aceea imposibil de 
realizat vreodată. Restul şcolilor juridice au remarcat 
ideea utopică a hanafitilor şi au încercat să câştige mai 
multă credibilitate în rândul comunităţii musulmane 
propunând o viziune total diferită care permitea în acelaşi 
timp introducerea noţiunii de toleranţă în Islam în 
conformitate cu realităţile timpului. În accepțiunea lor, 
fundamentată pe opiniile unor jurişti care se bucurau de 
un mare respect în rândurile intelectualitátii clasicismului 
islamic, cum au fost al-Sháfi I, al-Mawardl ori Yahya b. 
Adam, nu trebuia ignoratá poate cea mai importantà 
categorie de teritorii, o veritabilá cale de compromis intre 
categoriile deja traditionale, cunoscutá sub numele de dar 
al-ahd sau dar al-sulh Clasa Păcii, a Legâmântului, a 
Pactului. İn realitate, dar al-ahd justifica existenta 
relatiilor paşnice dintre musulmani si nemusulmani, de 
neacceptat pentru juristii hanafiti. Bineinteles cá practica 
raporturilor islamicilor cu lumea exterioară nu a ţinut atât 
de mult cont de dispoziţiile reprezentanţilor acestei 
remarcabile şcoli, întrucât a existat întotdeauna loc de 
compromis in Islam. Aceiaşi jurişti denumesc frontiera 
mobilă dintre Casa Islamului si Casa războiului cu 
termenul al-thugur, recunoscându-i statutul de teritoriu 
aflat în afara celor trei zone mentionate.!?* 

O altă categorie juridică a fost cea care, potrivit 
concepţiei şi de a lui Shaykh Mufid (m. 1022/1023 d.Hr.), 
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ocupa primul loc in ierarhia ,Caselor" Islamului, numitá 
dar al-imam,!? Ea nu era altceva decât teritoriul in care 
predomina, conform acestei teorii, ,adevârata” credintâ, 
credinta şi ita. 

Diplomatia islamicâ nu a ignorat niciodatá impártirea 
teritoriilor pe categorii, ba mai mult, si-a construit politica 
in functie de regulile care au decurs din asa-zisa doctrinà a 
siyar-ului. Aliantele incheiate sau conflictele militare 
declansate intre musulmani si nemusulmani au urmat in 
chip fidel liniile politicii externe trasate de câtre sefii 
statului arab, adepti ai prescriptiilor legii musulmane, 
sistematizatá de reprezentantii scolilor de drept islamic. 
Nu putem spune insâ cà aceastá situatie depásea limitele 
normalitatii, deşi teoria împărţirii teritoriilor in Islam ne-ar 
putea determina să credem contrariul. Atitudinea 
musulmanilor nu era cu nimic deosebită de cea a şefilor de 
state din lumea neislamică ce-şi împărțeau la rândul lor 
partenerii şi vecinii în aliaţi şi inamici. Este vorba, în cazul 
de faţă, doar de existenţa unui anumit tipar respectat de 
musulmani din dorința  simplificárii activităţii lor 
diplomatice. Tocmai de aceea autorităţile statului arab se 
multumeau cu etichetarea celor de altă credinţă si cu 
încadrarea lor în limitele stricte ale unor noţiuni juridice 
extrem de precise, dar care puteau, la nevoie şi în funcţie 
de interesele Islamului, să sufere mici modificări. 

Dar al-Islam Clasa Islamului) 15 desemna toate 
teritoriile în care era practicată atât legea musulmană, cât 
mai ales religia islamică, şi care se afla permanent sub 
protecţia autorităţii musulmane. În lucrările autorilor arabi 
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această categorie este denumită damna (patria noastră), 
denumire care justifică în totalitate apartenenţa sa la 
domeniul aflat sub controlul direct al Islamului. În cel mai 
celebru tratat sunnit al gândirii politice medievale, 
a/Ahkăm al-Sultániyya  (Statutele guvernării), juristul al- 
Măwardi considera că damna este proprietate de stat şi că 
unitatea ei trebuie păstrată cu ajutorul menţinerii 
comunităţii de legi şi a garantării siguranţei locuitorilor săi 
musulmani, prin naştere sau convertire, şi nemusulmani, 
plătitori ai capitatiei (djizia) în schimbul convertirii.'®’ 
Ideea juristului arab, contemporan al dinastiei Buyizilor, 
care a stăpânit Bagdadul în perioada 945 - 1055, într-un 
timp al disputelor religioase, se înscria într-un program de 
măsuri ce vizau redresarea califatului printr-o respectare 
strictă a regulilor sale interne, bazate în special pe 
tradiționala morală musulmană. Tributarii din interiorul 
Casei Islamului sunt deseori amintiţi in lucrările 
specialiştilor sub numele de dhimmi care potrivit lui M. 
Khadduri!*? au statutul unei „minorităţi privilegiate”. Din 
punct de vedere religios, ei puteau fi: a) ahi al-Kitab (aşa- 
numiții oameni ai Scripturii din care făceau parte creştinii, 
evreii, zoroastrienii şi saabeenii şi b) politeiştii nearabi. 
Deşi ar fi trebuit să beneficieze de aceleaşi drepturi ca şi 
musulmanii în virtutea faptului că-şi achitau datoriile faţă 
de statul islamic, primind în schimb aşa-numita protecţie, 
dhimma!*? dhimmii au rămas izolaţi, suferind uneori de pe 
urma politicii restrictive şi discriminatorii a califilor arabi. 
Nu este de mirare că acest model de comportament faţă de 
dhimmi a caracterizat domniile unor califi şi ulterior, ale 
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sultanilor, desi nu de putine ori au existat si abateri de la 
aceastà regulà. In Imperiul Otoman, spre exemplu, marii 
demnitari in stat erau alesi si din rándul dhimmilor, 
criteriul competentei find mult mai important atunci decât 
vechile reguli islamice. lata deci cà viziunea clasicá a 
Islamului in privinta tributarilor cunostea momente de 
cotitura extrem de semnificative pentru  societatea 
musulmaná. 

O cu totul altâ conceptie avea Islamul despre 
duşmanii săi, aşa-zişii harbi (ahl al-harb). Fondatorul 
hanafismului, Abu Hanâfa, era convins de faptul că „tot 
ceea ce este în afara Casei Islamului se află în Casa 
războiului” din simplul motiv că în teritoriul respectiv, aflat 
în apropierea „Casei Islamului”, nu se aplicau legile 
musulmanilor, ci doar cele ale „necredincioşilor” şi, prin 
urmare nu existau dhimmi93 „Dar al-harb” sau „Casa 
războiului” era în opinia lui A. Abel „o dezvoltare a noţiunii 
de război sfânt” îndreptat împotriva inamicilor statului 
islamic din rândul cărora făceau parte harbii sortiti 
distrugerii totale sau transformării în tributari (dhimmiy!*9 
Juriştii musulmani au inclus în rândurile lor pe arabii şi 
nearabii ce refuzau in mod categoric ,somatia religioasă 
„de convertire la Islam chiar dacă îşi asumau riscul enorm 
de a-şi pierde viaţa, şi, bineînţeles, pe politeişti ori pe 
oamenii Scripturii, care deşi „credeau în unii profeti si nu 
în alţii, rămâneau infideli, aşa cum scria şi reprezentantul 
hanbalitilor, Ibn Taimiyya.!*! Ei erau amintiţi şi în lucrarea 
lui Abu Yusuf, Cartea impozitului funciar, unde este expusă 
exact atitudinea conducerii statului islamic abbasid, mai 
ales gândirea califului Harun ar-Rashid. Prin urmare, 
harbii trebuiau să accepte somatia politică a musulmanilor 
şi să plătească ulterior djizya şi kharadj-ul. Mai mult, shafi 
itul Al Măwardl credea că cele două taxe „sunt sarcinile cu 
care Allah i-a lovit pe necredincioşi pe de o parte, pentru a 
li se arăta inferioritatea, iar pe de altă parte, pentru ca 
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tezaurul comunitátii (fay-ul) sá fie periodic alimentat”. İn 
ciuda faptului cá acest tratament era destul de dur, juristii 
nu incetau sâ afirme cá era vorba despre un privilegiu 
deosebit acordat harbilor de către şeful comunităţii 
musulmane, într-o vreme când unica atitudine faţă de 
nemusulmani trebuia să fie djihad-vi. În Islamul clasic, dar 
al-Inarb îi includea pe păgânii si idolatrii din sudul şi estul 
Casei Islamului, ceea ce însemna Africa, Orientul Mijlociu 
şi îndepărtat, dar şi imperiile şi regatele creştine din 
nordul şi nord-vestul său, anume Europa. 

Din categoria harbilor făceau parte şi străinii (musta 
mânii) a căror intrare în Islam pe bază de permis de liberă 
trecere, numit amân, 97 acordat temporar, pe timp de 
război şi de pace, le-a asigurat dintr-odată un statut 
superior celorlalţi „necredincioşi” aflaţi în contact cu dar 
al Islam. 

Unul şi poate cel mai important scop al djihadului, de 
altfel o constantă a politicii islamice, l-a reprezentat 
transformarea harbilor în dhimmi. Realizarea lui însemna 
nu numai obţinerea unui mare succes diplomatic sau 
militar, în funcţie de caz, ci şi unul economic deoarece 
statul îşi asigura astfel veniturile pe o anumită perioadă de 
timp. În acest mod lua astfel naştere cea de-a treia casă a 
islamului, dar al-ahd Clasa Legământului) sau dar al- 
sulh'%21%, un rezultat, deci, al aplicării doctrinei djihadului, 
dar si a impunerii regimului păcii islamice (pax islamică). 
Natura oarecum contradictorie a acestei categorii a 
determinat naşterea controverselor în rândul specialiştilor. 
În cartea sa, Kitab al-Kharadj’, Abu Yusuf considera 
teritoriul de când, în spiritul hanafit, fireşte, ca fiind doar o 
parte componentă a Casei Islamului. Noile elemente 
intervenite în statutul acestui teritoriu îl determinau pe 
juristul Al Măwardl să-i sublinieze exact trăsăturile. 
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Lucrarea lui Ibn Taimiyya al-Ahkâm al-Sultániyya prezintà 
teritoriul dar al-ahd drept o zonă aflată în posesiunea 
musulmanilor, dar încredințată spre administrare 
autorităţilor autohtone, locuită de plătitori ai tributului sub 
forma kharadj-ului sau al djizyiei.1% 

Studiul atent al documentelor Islamului clasic a 
permis istoriografiei să reconsidere poziţiile pe care se 
situau juriştii musulmani, din motive ce tin exclusiv de 
doctrina pe care o împărtăşeau. Astfel, Halii Inalgik vedea 
în Casa legământului „o zonă de tampon între Casa 
Islamului şi cea a războiului sub forma unor provincii de 
frontieră sau de stat vasal”, G.G. Florescu îl considera 
drept „un teritoriu de pace, în care locuitorii plăteau un 
tributkharadj - în schimbul păcii, după ce anterior li se 
înaintau două  somatii: invitaţia de a trece la 
mahomedanism şi de a recunoaşte autoritatea statului 
islamic!%, iar V. Panaite afirma că acest nou statut de care 
beneficiau tributarii in Islam presupunea „un tratat de 
protecţie tributară (and ad-dhimma) şi unul de coexistentà 
paşnică temporară (hudna, muwada'a, musalma sau sulh) 
deţinând rolul de instrument juridic specific dreptului 
international public, ce suspenda ostilitățile, favorizând 
totodată condiţii prealabile încheierii păcii definitive între 
musulmani si nemusulmani...1% Tratatul de protecţie 
tributară implica, bineînţeles, şi acordarea unui act numit 
ahd-name fie pe o perioadă limitată, cum credeau as-Sháfl 
I şi Yahya b. Adam, fie pe tot parcursul vieţii emitentului, 
cum afirmau Abu Hanifa si al Măwardi. Atitudinea 
autorităţii care acorda acest ahd-name se baza de fapt pe 
versetele coranice care îndemnau la respectarea 
partenerului în funcţie de atitudinea manifestată de 
acesta: IX/4: ,... acei necredinciosi cu care ati încheiat 
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legâmânt, fatá de ei trebuie sá indepliniti legâmântul pânâ 
la termenul lor”; IX/ 12 „şi dacă frâng ei jurământul lor... 
luptati-vâ împotriva fruntaşilor acelor necredinciosi"; VIII/ 
53 Jar dacă ei sunt aplecati spre pace fii şi tu aplecat spre 
ea”.197 

Al Măwardi considera teritoriile dar al-ahd ca fiind de 
sine stătătoare, adevārate entități statale cărora li se 
garantează individualitatea si inviolabilitatea teritorială, li 
se asigură menținerea armatei si a conducătorilor locali, li 
se acordă protecție împotriva agresiunilor externe şi 
libertatea exercitării cultului propriu, când este cazul, si 
privilegii comerciale în statul islamic, dar mai ales li se 
permite autoguvernarea in baza legilor si tradițiilor locale, 
garantându-li-se neamestecul în treburile interne. Toate 
obligatiile economico-financiare si militare consfintite prin 
tratatele de protectie tributará au o durabilitate stabilità 
de cátre statul islamic, care este in drept sâ le 
prelungeascá si chiar sá le desfiinteze, dupá cum dictau 
interesele Islamului. De fapt, doctrina islamică prevedea 
dreptul absolut al şefului comunităţii musulmane de a 
interveni în politica statului ori de câte ori era posibil. 
Însuşi Dimitrie Cantemir afirma în lucrarea sa Sistemul 
sau întocmirea religiei  muhammedane caracterul 
vremelnic al acestui tip de tratat: „O pace fermă şi 
durabilă nu poate interveni decât după înfrângerea 
necredinciosilor şi cucerirea teritoriilor acestora... 
Principele Moldovei se dovedea a fi un fin cunoscător al 
realitátilor otomane şi al civilizației islamice in general, 
luând în discutie, in această remarcabilă lucrare a sa, cele 
mai semnificative concepte ale religiei musulmane. 
Doctrina djihadului islamic nu contenea însă a stârni 
interesul cercetătorilor din domeniu. S-a mers până acolo 
încât, datorită ocupației arabe selective - dacă se poate 
spune asa -, care se limita doar la punctele strategice si 
economice importante ale regiunii respective, teritoriul 
numit dar al-ahd căpăta forma unui foederat din Imperiul 
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Roman. Aceasta era opinia lui M. Cheira referitor la de 
zonele tampon Transoxiana, Armenia, Africa (Kairuan, 
Tunis, Tanger), dar si la zone márginase ca Siria, Egipt, 
Irak ori Maroc. In concluzie, conceptul de dar al-ahd sau 
dar as-sulh („Casa păcii”, „Casa legâmântului”) introdus de 
juristii shafi iti pentru a justifica raporturile speciale dintre 
musulmani si nemusulmani, acorda o anumita libertate 
celor cuprinsi in sfera lui de a se conduce si administra. 
Pretul plâtit de cátre acestia, consfintit prin semnarea sau 
stabilirea verbalá a unor acorduri numite ahd-nâme-le, era 
compensat de obtinerea protectiei musulmane. Ea era 
consideratá drept un privilegiu deosebit, acordat pe un 
termen limitat, ori dacá nu se specifica timpul, pe toatâ 
perioada vietii emitentului. In mod teoretic si conform 
vechilor acorduri incheiate de Profet cu comunitâtile 
crestine si iudaice din Peninsula Arabicà, nemusulmanii ar 
fi trebuit sà fie avantajati de statutul lor deosebit. De multe 
ori insá, protectia acordurilor era lâsatâ la liberul arbitru 
al suveranilor arabi şi tocmai din acest motiv s-au 
constatat deseori abuzuri. 

Elementele inscrise in sfera a ceea ce specialistii 
numeau drept islamic al popoarelor (Islamic Law of 
Nations) legitimau comportamentul politic al autoritátilor 
musulmane fatá de intreaga lume din afara Islamului, 
astfel ca relaţiile cu exteriorul s-au desfăşurat conform 
acestor principii juridice. În condiţiile expansiunii politice 
declanşate încă din secolul al VII-lea d.Hr., statul islamic a 
înţeles că fără o justificare solidă a acţiunilor sale niciun 
factor politic nu-l va considera decât ca fiind un simplu 
factor disturbator al relaţiilor internaţionale şi un adept al 
expedițiilor de jaf. Cu alte cuvinte, juriştii aveau de 
argumentat politica păcii şi a războiului adoptată în 
diferite situaţii de către musulamani. Astfel, fiecare 
noţiune a doctrinei islamice căpăta o valoare proprie, 
aparte, şi era folosită într-un scop bine stabilit. Concepte 
precum djizya, kharadj aman, djihád, dhimma, and şi 
multe altele reprezintâ exemple ale importantei pe care o 
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reprezenta dreptul islamic pentru statul arab. 

In ,instructiunile" pe care le-a primit Profetul de la 
divinitate s-a aflat si unul din comandamentele obligatorii 
ale luptâtorilor djihadului, care specifica o anumitâ 
atitudine fata de oamenii Scripturii, deci fata de evrei, 
crestini, zoroastrieni si saabeeni. Preceptul coranic IX/29 
continea chiar esenta acestui comportament: ,Luptati cu 
acei dintre primitorii Cártii care nu cred in Allah si nici in 
Ziua de Apoi, care nu-şi interzic ceea ce Allah si Trimisul 
său au interzis şi nu profesează credinţa cea adevărată, 
până ce aceştia se umilesc, plătind djizya cu propriile lor 
mâini...198 

Originea tributului islamic, cu cele douâ aspecte ale 
sale, djizya şi kharadjul, nu este incâ bine cunoscutâ 
datorită persistentei confuziei privind sensul primar al 
acestei instituţii, a lipsei de unitate a deciziilor luate în 
funcţie de particularitatile fiecărei regiuni, dar mai ales 
datorită controverselor relative la ponderea diverselor 
influenţe externe, în principal de sorginte sasanidă şi 
bizantiná.!?? Tocmai din acest motiv, cei doi termeni folosiţi 
pentru a denumi tributul şi-au confundat iniţial 
semnificaţiile, specializându-se abia în perioada abbasidă. 
In plan terminologic, originea lor arameică nu a fost pusă 
sub semnul întrebării, poate şi pentru faptul că formele 
etimologice erau foarte apropiate. Astfel, djizya se regăsea 
în preceptele egiptene şi mai ales în literatura timpurie 
sub numele de djaliya (pl. djawali), pe când kharadj-ul 
cunoştea două forme, anume kharaga si khardj.109 Iniţial, 
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in perioada preislamicá, djizya si kharadj-ul erau colectate 
pentru a servi plata unui serviciu extern de protectie. In 
noile conditii ale Islamului clasic, cele douà concepte 
capátá alte valori, astfel cá, de atunci inainte, prin djizye 
se intelegea impozitul perceput pe cap de locuitor, iar prin 
kharadj, impozitul funciar plátit de o persoanâ detinâtoare 
a unei bucáti de pámánt. Cá aceste taxe prezentau o mare 
importantà pentru statul islamic reiese din numeroasele 
lucrári realizate de cátre juristii musulmani Ibn Yasâr, 
Yahvă b. Adam, Kudâma b. Ga far, Ben Shemesh, Abu Yusuf 
Vákub (s-au pástrat doar scrierile lui Yusuf, b. Adam si b. 
Ga far), toate avànd aceeasi denumire: Cartea impozitului 
funciar sau Kitab al-Kharadj. Potrivit viziunii bizantino- 
sasanide, adoptată imediat de Abu Yusuf, Yahvă b. Adam şi 
Kudâma b. Gaf far, tributul trebuia plátit numai de cátre 
infideli. Ideea s-a perpetuat si in Imperiul Otoman, dovadá 
cá in secolul al XVIII-lea M. d'Ohsson preciza in lucrarea 
sa despre imperiu faptul cà, 4 jizya sau kharadjul nu au 
fost niciodată impuse decât nemusulmanilor”.2% Au existat 
şi voci care susțineau faptul că perceperea kharadj-ului nu 
era determinată nicidecum de apartenenţa religioasă a 
celui care cultiva pământul din moment ce folosea 
comunităţii pentru diverse lucrări publice, irigaţii, 
indemnizaţii acordate credincioşilor musulmani nevoiaşi şi 
chiar plăţii soldelor militarilor antrenați în conflictele 
purtate de Islam. Sumele astfel dobândite erau depozitate 
în tezaurul comunităţii, cunoscut sub numele de fay. De 
fapt, teoria fay-ului, fundamentată pe versetele coranice 
privind prada de război, s-a dezvoltat tocmai pentru a 
justifica păstrarea finanţelor în interiorul statului islamic. 
Ea se baza pe distincţia realizată între cele două categorii 
de pământuri stabilite de jurişti: pământurile cucerite cu 
arma, numite anwatan, şi cele supuse în mod paşnic, 
numite sulhan (denumire provenită de la cuvântul sulh 
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care însemna pace, impácare).??! 

İn jurul acestei probleme s-au ivit o serie de 
contradictii la nivelul scolilor de drept musulmane, fiecare 
aducând in sprijinul ideilor ei o serie de argumente. De la 
conceptia radicalâ a shafi itilor conform cáreia pâmânturile 
cucerite trebuiau incredintate neapárat cuceritorilor, ori 
ideea malikitilor de a le transforma in proprietáti colective, 
publice, ale ummei si pânâ la conceptia oarecum liberalá a 
hanafitilor de a acorda libertate imamului de a decide 
impártirea, confiscarea sau administrarea lor de cátre 
vechii proprietari in schimbul kharadj-ului, se constatá un 
progres in viziunea juristilor musulmani de a solutiona 
complexa problemă a teritoriilor aflate sub directa 
conducere a statului. Pentru a da câştig de cauză fiecărei 
idei, autorităţile au hotărât crearea a trei categorii de 
pământuri, fiecare având un statut bine delimitat. Este 
vorba despre pământurile lăsate proprietarilor plătitori de 
impozit, despre pământurile confiscate ori girate statului 
în favoarea demnitarilor musulmani şi despre pământurile 
lăsate vechilor proprietari, obligaţi să respecte o serie de 
condiţii impuse de către stat. Din ultima categorie făceau 
parte teritoriile Mesopotamiei Inferioare. 

Exceptând plata periodică a capitatiei şi a impozitului 
funciar, locuitorii respectivelor zone aveau obligaţia de a 
oferi statului o redeventá în produse alimentare numită 
arzâk, de a găzdui, ori de câte ori era nevoie, un musulman 
aflat în trecere prin acea zonă, timp de trei zile, practică 
denumită diyâfa, dar şi o mulţime de alte contribuţii, de 
cele mai multe ori abuzive şi condamnate de Ku Inn (motiv 
ce nu împiedica statul să le perceapă) care aveau diferite 
denumiri: kawánán, dará'ib, má ctwán, magirim, 
muzálim, gibáyát, rusum, mukus.ni Scopul tuturor taxelor 
aplicate de cátre statul arab, fie ele legitime sau nu, era 
acela de a colecta sumele necesare bunei evolutii 
financiare a zonelor controlate, dar si de a asigura 
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permanent echilibrul economic necesar tânârului stat 
islamic. Eficienta punerii lor in practicá a determinat o 
extraordinară administrare a domeniilor societății 
musulmane, înlesnind astfel evoluția sa generală si grábind 
transformarea comunităţii islamice într-un stat puternic, 
apt sa se manifeste ca un veritabil actor al relațiilor 
internaționale. 

Fără îndoială că cel mai semnificativ concept ai 
dreptului islamic a fost djihad-vi Crăzboiul sfânt’), concept 
care a cunoscut o varietate de interpretări de-a lungul 
timpului si care continua să suscite, mai ales în condiţiile 
evoluției societății contemporane, o serie de discuții mai 
mult sau mai putin constructive. O analiză amănunţită a 
semnificatiilor djihadului presupune, aşa cum afirma Salim 
Kemal in articolul sáu privitor la recenta traducere a 
operei lui Ibn Rushd (Averroes pentru Occident), unul 
dintre cei mai celebri intelectuali ai Islamului, numită 
Bidáyat al-Multahid, o serie de consideratii religioase, 
filosofice si sociale.?? Experienţa de cadiu al Sevillei si 
Cordobei il determina pe marele gânditor sá priveascá 
acest aspect al doctrinei islamice dintr-un unghi perfect 
obiectiv, al celui care împărțea dreptatea in Spania 
Almohada a sfârşitului de secol XII. İn incercarea sa de a 
raporta filosofia la preceptele coranice - opera filosoficà a 
lui Ibn Rushd a influentat gândirea occidentalá pânâ la 
Renasterea italianá - autorul vedea in ratiune si reveletie 
douá surse de adevár in cazul in care Coranul era 
considerat infailibil. În acest mod, textul sacru îşi justifica 
nu numai importanţa, ci şi obligativitatea pentru lumea 
islamică. Cum djihadul se regăsea în cuprinsul acestuia, el 
devenea o datorie individuală a credinciosului musulman şi 
una colectivă a întregii comunităţi. Ideea nu era novatoare, 
ci urma linia traditionalismului musulman, de la care se 
abăteau numai reprezentanţii curentului kharidjit atunci 
când subliniau caracterul strict individual al războiului 
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sfânt. 

Deşi in jurul acestuia s-a creat treptat o adevâratâ 
doctrinâ, la inceput prin djihad se intelegea efortul realizat 
de cátre o persoaná in scopul perfectionárii sale morale şi 
religioase?%, conotaţie pe care a avut-o încă din momentul 
când Muhammad a primit legea sfântă prin intermediul 
revelatiei. Este semnificativ să subliniem faptul că sensul 
djihadului a cunoscut unele transformări în momentul 
trecerii de la perioada meccană a activităţii Profetului (617 
- 622) la perioada medineză (622 - 632), care s-au datorat 
schimbării prioritátilor aceluiaşi Profet în efortul sau de a 
întemeia şi, ulterior, consolida comunitatea musulmană 
(umma). La Medina, locul refugiului primilor musulmani, 
Muhammad a declarat războiul sfânt împotriva tuturor 
acelora ce se opuneau invatamintelor sale, categorie în 
care intrau şi politeiştii meccani. Necesitatea de 
organizare a primilor adepţi ai religiei monoteiste islamice 
într-o comunitate unită l-a împins pe conducătorul acesteia 
să-şi contureze o idee clară al cărei argument trebuia 
susţinut de revelaţie. Aşa se explică de ce versetele 
revelate la Medina sunt încărcate de un spirit belicos atât 
de pronunţat. Convertirea, achitarea impozitelor sau 
moartea păreau musulmanilor a fi atunci cele trei condiţii 
pentru purtarea unui dialog satisfăcător cu populaţiile 
neislamizate. „Sabia sau Islamul „era dictonul valabil însă 
numai pentru arabii politeişti care nu recunoşteau 
misiunea profetică a meccanului Muhammad. Momentul a 
fost unul definitoriu pentru conceptul de război sfânt. Se 
realiza astfel trecerea djihadului de la forma sa pacifistă, 
conferită de sensul iniţial de efort, la o formă agresivă, 
dată de perceperea sa tot mai frecventă de război sfant’. 
Pornind de la ideea ca musulmanul trebuia să-şi 
dovedească credinţa cu armele şi mai ales cu sufletul, s-a 
operat cu timpul o deosebire semnificativă în interiorul 
noţiunii. Potrivit acesteia erau specificate două tipuri de 
djihad: djihadul major, „al sufletelor”, şi djihadul minor, „al 
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corpurilor”? între care ar fi trebuit să se păstreze un 


echilibru permanent. İn condiţiile naşterii comunităţii 
musulmane şi a expansiunii politice şi teritoriale a 
islamului, statul arab a fost pus în faţa faptului de a acorda 
practic un credit mai mare djihad-vXIII minor, realizat cu 
armele, decát celui major, al cárui scop era perfectionarea 
religioasă. Cum juriştii musulmani erau implicaţi in 
procesul  argumentării juridice a politicii  califale, 
contribuind cu o serie de concepte la crearea ideologiei 
islamice, înţelesul de război sfânt'a fost nu numai acreditat 
în rândul intelectualitátii, ci şi promovat ca fiind o obligaţie 
coranică ce impunea musulmanilor propagarea activă a 
Islamului. Aceasta era şi viziunea lui Ibn Rushd bazată pe 
ideea că dacă justiţia reprezintă o trăsătură crucială a 
modului de viaţa islamic, djihadul devine o obligaţie activă 
pusă în slujba păstrării caracterului justitiar al societăţii 
musulmane în limitele coranice.*% în schimb, Alfred 
Morabia afirma că, din punct de vedere juridic, djihad-vi 
nu era decât „un rezultat al fuziunii eclectice a multor 
elemente cu origini diverse, sistematizate în contextul 
luptei ofensive <în sprijinul lui Allah>, ce trece pe planul 
secund în preocupările musulmanilor care pun sub o 
perdea religioasă veritabile norme de viitor".?96 

Contextul politic al perioadei şi ambiția nemasurata a 
autorităţilor musulmane de a avea în stăpânire din ce în ce 
mai multe teritorii, a impus o nouă structurare a sensului 
djihadului. In funcţie de obiectivul politic urmărit, djihadul 
putea fi intern, dacă era îndreptat împotriva rebelilor, 
briganzilor ori apostatilor din interiorul Islamului, si 
extern, daca se purta împotriva infidelilor*, adică a 
politeistilor sau a oamenilor Scripturii din afara 
perimetrului controlat.?" Tradițiile comune şi credinţa 
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intrun Dumnezeu unic ii determina pe musulmani sá 
ajungá insá la compromisul de a acorda toleranta cuvenitá 
oamenilor Scripturii, inlesnindu-le existenta in sânul 
comunitátii islamice sau acordându-le  posibilitatea 
incheierii de acorduri politice dacâ se aflau in exteriorul 
stăpânirii arabe. Conform lui Ibn Rushd, această toleranţă 
este parte a ordinii sociale bazată pe justiţie, iar 
necesitatea de a acţiona în mod just atât faţă de 
musulmani, cât şi faţă de alte grupuri religioase reprezintă 
un aspect al obligaţiei djihadului care structurează 
operatiunile lui si in alte contexte, cum ar fi starea de 
război.208 

Deşi nu constituia un stâlp al credinţei musulmane, 
însemnătatea djihadului pentru întreaga comunitate il 
făcea să capete diferite calităţi, reprezentând fie un act de 
devoțiune pură, fie un adevărat „monahism al Islamului” 
asa cum apare el în Hadithe CTraditii), sau chiar „una din 
porţile spre Paradis”. Nu întâmplător şi itul Ja'far al Sâdig 
considera că „rădăcina Islamului este rugăciunea, ramura 
sa este pomana şi vârful său este djihad-u 1 pentru cauza 
lui Allah”.209 

Dintre toate ramurile dreptului islamic, numai siyar- 
ul cuprinde referiri la djihad, întrucât aici se explică 
conduita (sâra) musulmanilor în relaţiile lor cu lumea 
exterioară. 

Gândit încă din vremea Profetului ca război de 
cucerire în scopul convertirii la Islam, djihadul a devenit la 
scurt timp după dispariţia lui Muhammad o datorie a 
fiecărui bărbat musulman, adult şi sănătos, de a lupta 
pentru răspândirea credinţei şi, în caz de primejdie, pentru 
apărarea teritoriului islamic, numită în literatura de 
specialitate fard-al l-kifaya. Oamenii cu deficiente fizice, 
femeile si copiii erau exclusi de la participarea la djihad. 
Rázboiul sfánt nu era o obligatie individualá, ci una 
colectiva, dar nu exista o regulâ care sá impuná 
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participarea tuturor membrilor comunitàtii islamice la 
expeditiile militare. Unul dintre argumente este prezentat 
chiar de un verset coranic (IX/122) conform cáruia 
„credincioşii nu ar trebui să plece toti la luptă. Din fiecare 
grup al lor, o parte ar trebui să rămână pentru a învăţa 
legea religioasă şi a-şi avertiza compatrioţii în momentul 
întoarcerii lor în scopul prevenirii”.210 Astfel au luat 
naştere cele două forme ale războiului sfânt: djihadul 
ofensiv şi djihadul defensiv. Continuare a cunoscutelor 
expediţii preislamice de jaf numite ghazw (lb.tc. gaza), 
djihad-xil ofensiv urmărea, conform juriştilor vremii, „să 
exalte cuvântul lui Allah, să facă să triumfe religia sa 
asupra inamicilor săi, politeiştii [...] şi să obţină bunurile 
infidelilor, femeile şi pământurile lor, (după as Sulami, 
Kitab al-djihad sau Cartea războiului sfânt).?!1 Obiectivul 
major al războiului sfânt era transformarea teritoriului dar 
al-harb în teritoriu islamic, adică în dar al-/slam, până la 
obţinerea supremaţiei in lume. Aşa se explică persistenta 
majorităţii juriştilor arabi în direcţia susţinerii unei 
permanente stări de război între musulmani si 
nemusulmani. Totuşi, resursele materiale şi umane limitate 
ale Islamului nu au permis, ba chiar au afectat în mare 
măsură, susţinerea unui război, fie el şi sfânt, de 
anvergură pe toată perioada evoluţiei statului arab. Mai 
mult, suveranii musulmani au încercat pe cât posibil să nu 
dezechilibreze situaţia internă a statului, apelând nu de 
puţine ori la mijloace pacifiste. Teoretic, războiul sfânt 
trebuia să urmeze nişte etape bine stabilite şi ulterior, 
după caz, să se facă uz de forţă. Mai întâi, nemusulmanilor 
li se oferea o invitaţie la Islam care prevedea acceptarea 
religiei musulmane ori alternativa sa războinică, atacul. 
Dacă invitaţia era acceptată (ea putea fi reînnoită la un 
interval de trei zile), locuitorii zonei în cauză se supuneau 
şi împreună cu pământurile lor intrau sub incidenţa 
statutului de dhimma Corotecţie musulmană). O a doua 
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situatie era aceea in care locuitorii refuzau oferta şi riscau, 
în urma desfăşurării ostilităţilor, să devină pradă de 
rázboi.?'? Adaptabilitatea doctrinei djihadului la realităţile 
militare şi politice ale timpului era evidentă în condiţiile în 
care statul islamic era nepregătit să se angajeze într-un 
conflict militar de proporţii şi căuta o soluţie convenabilă 
care să-i satisfacă în cel mai eficient mod interesele. 
Soluţia consta în încheierea unui armistițiu, limitat în timp, 
care, conform tradiției religioase, nu trebuia să 
depăşească zece ani. Practica diplomatică a stabilit însă o 
perioadă de până la 25 de ani.213 

Concepţia războiului defensiv apare la Sufy în at- 
Thawri şi as-Sulami ca o formă a obligativitátii fiecărui 
musulman de a participa la rázboiul de apârare a 
teritoriului islamic, in eventualitatea existentei vreunui 
pericol.214 


212 Potrivit lui Ibn Rushd care citează o tradiţie musulmană, 
Muhammad ar fi spus: ,,Când vá aflati in fata inamicului, politeistii, 
invitati-i să opteze pentru trei alegeri sau preferinţe, şi opriţi atacul în 
cazul în care au fost de acord cu vreuna dintre ele. Invitati-i la Islam, si 
dacă sunt de acord, abtineti-và de la atac. Chemati-i apoi să vină din 
teritoriul lor în teritoriul acordat Emigrantilor, si informati-i că dacă vor 
face acest lucru vor avea drepturile acordate Emigrantilor. Dacă refuză 
şi aleg să rămână în teritoriul lor, spuneti-le că statutul lor va fi la fel ca 
cel al musulmanilor beduini. Legea lui Allah, care se aplica 
credincioşilor, va fi aplicată şi acestora, dar nu vor avea parte de pradă 
sau de comori dacă nu li se vor alătura musulmanilor în expediţii. Dacă 
refuză, spuneti-le să plătească djizya (capitatia). Dacă sunt de acord, 
acceptati-o si renuntati la luptă, dar dacă refuză, cautati sprijin la Allah 
şi luptati împotriva lor“, (apud Salim Kemal, art. cit., p. 76) 
213 V. Panaite, Consideraţii privind..., |, 1989, XXVI, p. 481; E. Tyan, 
art. cit., p. 553 
214 Ca si Abu Hanifa, at-Thawri considera cá: „Lupta împotriva 
asociationistilor (necredinciosi, cei care fi asociazá pe ceilalti cu 
divinitatea lui Dumnezeu) este o obligaţie doar daca ei încep lupta; abia 
atunci ea devine o obligaţie de a răspunde provocării...“. Acest punct 
de vedere era atacat de juristul hanafit al SarakhsT (djihad-ul este „o 
obligaţie, dar o obligaţie care reprezintă slăvirea religiei islamice şi 
supunerea asociationistilor") si de fondatorul shafi'ismului, al SháfiT (, 
Allah a făcut din djihad o obligaţie după ce acesta a fost iniţial o 
chestiune de alegere“) (apud ‘AbdulHamid A. AbuSulaymăn, op. cit., p. 
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Prin urmare, teoria dreptului islamic nu prevedea 
doar starea permanentâ de rázboi intre dar al-/slam şi dar 
al-harb cum sustineau in mod vehement majoritatea 
juristilor hanafiti, ci si existenta unor relatii pasnice intre 
cele două părţi, atitudine cerută de altfel de raţiuni 
politice, militare ori economice. Însăşi denumirea atribuită 
teritoriilor dar al-ahd, prin care se înţelegea ansamblul 
zonelor aflate sub protecţia Islamului, deci neislamizate, 
stă mărturie compromisului diplomatic la care a apelat nu 
de puţine ori statul musulman. În încercarea sa de a obţine 
în mod voluntar supunerea la Islam, acelaşi stat musulman 
a dus iniţial o politică tolerantă faţă de adepţii celorlalte 
religii, acordându-le chiar libertatea exercitării propriei 
credinţe. Ulterior însă, toleranța a făcut loc războiului care 
devenea uneori singurul instrument de persuasiune aflat la 
îndemâna autorităţilor islamice. Importanţa pe care a 
căpătat-o cu timpul djihadul se explică aşadar prin 
transformarea sa dintr-un comandament religios intern, 
obligatoriu pentru toţi musulmanii, într-unul de ordin strict 
militar. Deşi cele două noţiuni ar fi trebuit să se 
diferentieze clar, întrucât exista deja delimitarea între 
djihâd-ul minor, cu armele, si cel major cu sufletul, 
practica a făcut posibilă această confuzie în rândul 
războinicilor musulmani. Jurisdictia şi religia însă, 
susțineau predominanta djihăd-ului major, cu sufletul, si 
operau diferenţa dintre cele două noţiuni. 

Unul dintre rezultatele doctrinei djihad-ului, 
bipolaritatea, se concretiza in opinia lui Alfred Morabia in 
două aspecte ce țineau de credință şi de impietate, în 
condițiile în care statul urmărea în mod deosebit victoria 
„Religiei Adevărului”. Considerații de ordin politic şi 
militar au făcut ca Islamul să nu păstreze in permanență 
relații belicoase cu restul lumii, ci să caute soluții cât mai 
avantajoase pentru evoluția sa ulterioară. Acesta a fost 
motivul pentru care dreptul musulman a creat noțiunea de 
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dhimma, căreia C. Chehata?" îi identifica două acceptiuni: 
una care decurgea din lucrárile de asu/ Chazele dreptului 
islamic), denumitá mult mai tárziu de cátre specialistii 
francezi prin expresia ,capacité de jouissance", conform 
cáreia persoana respectivá se supunea legii; cealaltà, prin 
care se intelegea o obligatiune. Aşadar, in terminologia 
islamică, dhimma reprezenta un statut prin care 
comunitatea musulmană acorda ospitalitate sau protecţie 
tuturor adepților religiilor revelate. In schimbul respectării 
şi recunoaşterii dominaţiei Islamului, beneficiarii acestuia 
deveneau dhimmi sau ahl aldhimma, în traducere, popor al 
unui legământ sau obligatiune. Conceptul in sine era 
destul de instabil, intrucát in operele juridice dhimma era 
prezentată drept o anexă a djihăd-ului, iar realitatea era cu 
totul alta. Mai mult, conform Kur înului numai oamenii 
Scripturii (ahl al-kitab\ adică evreii, creştinii, zoroastrienii, 
saabeenii, puteau fi protejaţi de Islam, nu şi restul aşa- 
zişilor infideli. Dar este bine cunoscut faptul că practica 
relaţiilor cu exteriorul nu a ţinut cont de aceste precizări, 
ci a înlesnit procesul constituirii unei noi categorii juridice, 
aceea a 'necredinciosilor (lb. ar. musrikün; lb. tc. káftrler). 
Cu timpul, chiar si juriştii (cum era cazul lui Abu Yusuf, 
Abu Ubâyd, al Máwárdi, Ibn Hazm, Awză i si Mâlik) 
lărgesc sfera acestei noțiuni, incluzându-i şi pe 
nescripturari printre protejatii plătitori de tribut. Treptat 
obligaţiile dhimmilor se înmulţesc şi statutul lor se 
inrautateste, aşa încât afirmaţia lui Antoine  Fattal 
privitoare la acest aspect nu este deloc exagerată: ,J) 
himmi-vi nu e in niciun fel egalul musulmanului. El este 
apăsat de inegalitate socială, constituind o castă 
dispretuita; de inegalitate la plata impozitelor; de 
inegalitate în faţa justiţiei, pentru că mărturia sa nu este 
admisă de tribunalele musulmane şi pentru că, în cazul 
egalităţii de delict, el nu beneficiază de egalitate de 


215 C.Chehata, Dhimma, în ,31 -2“, U, p. 238. Referitor la dhimma vezi 
şi Cl.Cahen, Dhimma, în ,,El-2“, II, p. 234; D.B.MacDonald, Dhimma, în 
„EI-I“, |, p. 958 


pedeapsă...21% Conform dhimmei, protejatii isi puteau 


pástra unele libertáti in schimbul plátii tributului perceput 
sub forma capitatiei (djizya) si a taxei pe pământ (kharad)), 
dar erau supusi la nenumârate restrictii, printre care se 
numára şi obligatia de a purta semne distinctive - haine 
diferite de ale musulmanilor si de a nu purta arme sau 
încăleca pe cal.?' 

In strânsă conexiune cu protecţia islamică (dhimma), 
se află legământul Cahd-ul) întâlnit in literatura de 
specialitate cu cele două sensuri, de  obligatiune, 
angajament, pe de o parte, şi de convenţie, pact, tratat, pe 
de altă parte.?!'? Utilizat cel mai frecvent cu sensul de 
tratat şi convenţie, termenul and era înlocuit nu de puţine 
ori cu sinonimul său, sulh (= impácare, pace). Atât ahd-ul, 
cât şi sulh-ul au intrat în componenţa expresiilor ce 
denumeau Casa legământului, dar al-ahd sau Casa păcii, 
dar al-sulh, dar şi în componenţa unor cuvinte care 
desemnau tratatele de pace: ahdnâme - carte de 
legământ'sau sulhnâme - carte de pace 

Teritoriile de 4 ahd admise de teoria dreptului islamic 
grupau toate acele zone necucerite de către musulmani, ai 
căror locuitori îşi cumpărau periodic pacea printr-un 
tribut. Deşi Abu Hanifa considera că odată cu plata 
tributului, obţinută în urma încheierii unui tratat de sine- 
stătător Cahd), zona respectivă intră în componenţa Casei 
Islamului, iar locuitorii săi devin dhimmi, situaţia era cu 
totul alta. Chiar dacă musulmanii sperau că statutul de 
când va fi unul temporar (vezi al-Shăfi I în Kitab al-Umm, 
Yahya b. Adam în Kitab al-Kharadj şi al-Mawardl in Kitab 
al-Ahkâm al Sultâniyya), contextul politic a fácut ca ideea 
islamicilor sá nu se concretizeze imediat, ba mai mult, o 
serie de factori au făcut ca unele teritorii să deţină acest 


216 vezi A.Fattal, Le statut legal de non- musulmans en pays d'Islam, 
Beyrouth, 1953, p. 369- 370, apud^A. Maxim , op.cit., p. 172-173; 
A.Morabia, op.cit., p. 467; M.D'Ohsson, op.cit., vol. I, p. 51 

217 H.A.R. Gibb and H.Bowen, Islande Society and the West, vol. |, p. 
208 

218 J.Schacht, Ahd, în „EI-2 ,, |, p. 263 


statut un timp indelungat. 

Tratatul incheiat intre autoritâtile musulmane si cele 
autohtone consfintea in cel mai inalt grad tratamentul ce 
urma a fi aplicat locuitorilor spatiului de cánd, aflati intr-o 
oarecare stare de inferioritate. İn condiţiile anulării 
tratatului, existau două situaţii foarte clar descrise de 
către juriştii contemporani. Prima, susţinută de fondatorul 
şcolii shafi de stipula includerea respectivei zone în sfera 
de acţiune directă a Islamului (lucru echivalent cu 
islamizarea forţată) numai dacă teritoriul a fost câştigat 
prin intermediul armelor; în caz contrar, teritoriul devenea 
automat parte a Casei Islamului. Cea de-a doua situaţie, 
susţinută de întemeietorul şcolii hanafite, prevedea ca 
teritoriul să devină parte a Casei Islamului numai dacă era 
locuit şi de musulmani, sau dacă era situat în vecinătatea 
unui stat musulman, vecin la rândul său cu un stat 
component al dar al-harb; în cazul neîndeplinirii acestor 
condiţii, zona era inclusă în mod obligatoriu în categoria 
dar alhârb.219220 

Aşadar, categoria dar al-ahd sau dar al-sulh 
cuprindea teritorii locuite de către comunităţi ce obțineau, 
pe baza unui tratat de pace, dreptul de a păstra relaţii 
pacifiste cu statul musulman, facilitate de plata unui tribut 
periodic. Fie sub forma unui tratat de protecţie tributară 
(and ad-dhimma), ori a unui tratat de coexistentâ paşnicâ 
temporară (hudna, muwâda'a, musalama, muhádana, 
sulh), actul incheiat intre cele douá párti a stat la baza 
reglementârii pasnice a relatiilor dintre musulmani şi 
nemusulmani, justificánd existenta politicii pacifiste, dar 
mai ales a existenţei posibilităţii compromisului în practica 
doctrinei djihadului. 

La fel poate fi considerată şi o altă instituţie a 
Islamului clasic,  amânul, care, potrivit  juristilor 
musulmani, acorda accesul in Islam persoanelor 


219 D.B.MacDonald, A. Abel, Dar al-sulh, în JEI-1“, H, p. 134-135 
220 T.WJuynboll, Aman,, în „JEI- 1", |, p. 325; J.Schacht, Aman,, în „EI - 
2 |, p. 441-442; V.Panaite, Consideraţii privind..., m, p. 489 
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considerate inamice, impreuná cu securitatea, protectia si 
inviolabilitatea celui ce-] detinea si care era de regulá 
membru al Casei râzboiului (dar alharb). 134 Din pácate, 
expansiunea politicá si religioasâ a statului islamic a fost 
cauza unor grave confuzii in privinta folosirii acestui 
termen. Nu de putine ori, documentele incheiate in 
aceastá perioadâ fac apropieri pânâ la echivalentâ intre 
termenii aman si cand Cangajament, legamant’) ori între 
amán, hudna Ctratat de pace) sau dhimma Corotectie 
acordatâ tributarilor). S-a ajuns pânâ la ideea cà amán-ul 
şi dhimma constituiau ambele un and politic însoţit 
întotdeauna de o sancţiune religioasă, opinie generalizată 
şi în Imperiul Otoman când amân-ul era confirmat printr- 
un and numit ahd-name Cearte de legamant’) ale cărui 
stipulatii denumite (uhud sau shurut erau foarte precise şi 
stricte. Potrivit definiţiei reputatului islamolog J. Schacht, 
ahd-ul, tradus drept ordin, obligaţie, angajament, dar şi 
convenţie, pact, tratat, are sensul de „decret politic, tratat, 
care se referă la desemnarea unui succesor (walf al - and) 
de către un suveran, şi la tratatele de alianţă cu 
nemusulmanii care trăiesc în afara statului islamic şi care, 
în consecinţă, se numesc ahlal - and; prin acest ultim 
termen se face referire, pe de o parte, la musta mini, iar pe 
de altă parte, la dhimmi; termenii de aman şi dhimma 
constituie un and politic, însoţit de o sancţiune 
religioasá".?! De regulă, din punct de vedere etimologic, 
doctrina juridică accepta şi sinonimul aAd-ului, akd (la 
origine, „a se lega”, „a se uni"), cu sensul de angajament 
civil, contract,?? motiv pentru care, ulterior, în perioada 
otomană, textele juridice, consemnează existenţa a două 
tipuri de akd, anume akd iiz-zimmet („acord de protecţie 
tributară”) şi muvâda a (,armistitiu”, „tratat de coexistentà 
paşnică”) iar practica otomană, sintetizând semnificaţiile 
termenilor juridici folosiţi, denumeşte acordurile încheiate 
cu conducătorii nemusulmani, ahdnáme-i humâyim. İn 


221 J. Schacht, 'Ahd, in „EI-2“, I, p. 263 
222 Ibidem 


Islamul clasic amán-ul echivala cu obtinerea fie a unei 
iertâri acordate pe perioada unei lupte unuia sau mai 
multor dusmani (harbi) aflati intr-o fortâreatâ, regiune 
ostilâ sau oras, fie cu un salvconduct acordat in mod 
individual harbii-Xor înainte de pătrunderea în teritoriul 
islamic (dar al-Islam), 139 Dacă în primul caz nu poate fi 
vorba de protecţia proprietăţii sau a libertăţii, dată fiind 
iminenta transformării lor in supusi,?? în cel de-al doilea 
caz este posibilă garantarea protecţiei vieţii, libertăţii şi 
proprietăţii, însă numai pe o perioadă limitată. Posesorii 
amán-uXui, denumiți musta mini, obțineau accesul liber în 
statul islamic numai cu permisiunea şefului comuhitátii 
musulmane, imamul (el era de fapt cel care acorda amân- 
ul), în condiţii de reciprocitate, întrucât acelaşi statut îl 
aveau şi musulmanii aflaţi pe teritoriu străin (dar al-harb). 
Era vorba de fapt de o autorizaţie numită idhn Cânvoire, 
salvconduct) primită de la conducătorul statului respectiv, 
în perioada de început a statului islamic rolul imam-ului 
era extrem de important deoarece numai el putea acorda 
şi retrage la momentul oportun accesul harbiilor. 

Spre deosebire de amân-ul colectiv acordat numai de 
către imam, cel individual putea fi oferit, potrivit legii 
islamice, fie pe cale oficială, fie neoficială, de orice 
musulman adult, aflat în deplinătatea capacităţilor sale 
intelectuale. Potrivit celor mai multe şcoli de drept islamic, 
securitatea’ unui infidel putea fi asigurată chiar şi de către 
femei ori minorii cu ,discernámánt"??^*, Deşi incompatibilă 


223 Potrivit lui R.Peters, op. cit., p. 29, si'itii şi shafi'itii nu sunt de 
acord cu transformarea nemusulmanilor in sclavi in momentul 
infrángerii sau capitulárii lor. 
224 Era o chestiune discutabilá si oarecum exageratá sá se acorde 
unui copil dreptul de a da un amán. Desi juristii malikiti acceptau 
situatia, hanafitii adoptau o pozitie reticentâ, fiind de acord cu acest 
fapt numai in cazul İn care párintii permiteau minorului sâ lupte pentru 
statul islamic. (R. Peters, op. cit., p. 30). Tot de capacitatea de a 
participa la luptă tinea si posibilitatea unui rob de a oferi „amân“. în 
privinţa dreptului femeii de a acorda amân, existau voci ce contestau 
calitatea acesteia de a se manifesta ca o fiinţă independentă, ştiut fiind 
faptul că, din nefericire ea nu beneficia de o poziţie privilegiată în stat, 
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cu politica islamicà, datorita efectelor sale ulterioare, 
precizarea se baza pe o Traditie (Hadith) conform cáreia 
Muhammad ar fi afirmat cá ,toti musulmanii simt nevoiti 
sá protejeze un infidel dacá acestuia i s-a garantat in mod 
expres securitatea".??5 

De regulâ, amán-ul trebuia sâ marcheze un echilibru 
intre partea care l-a oferit si cea care a beneficiat de pe 
urma ofertei, dar mai ales să răspundă unor nevoi si 
obiective reciproce. Practica a demonstrat însă 
nerealismul acestei viziuni, astfel încât extrem de rar se 
lua în calcul beneficiul reciproc. Prin urmare, permisul de 
liberă trecere era acordat atât trimişilor străini (solilor) 
sau negustorilor, cât şi celor care doreau să înveţe despre 
religia islamică, potrivit preceptului coranic IX /6 din 
surata At-Tawbah - Cainta: „Şi dacă vreunul dintre idolatri 
iti cere protecţie (<amân), să i-o dai, până ce el va asculta 
vorba lui Allah; apoi dacă nu va deveni musulman, să-l duci 
într-un loc unde să fie în siguranţă, căci el este dintre cei 
neştiutori (care persistă în necredinta lor, n.n.)".??6 

Valabilitatea sa în timp era, de asemenea, supusă 
discuţiilor, deşi realitatea făcea ca teoria să nu se respecte 
întocmai. Permisul se obținea de obicei pe cel mult un an, 
cu toate că juriştii recomandau o perioadă mai restrânsă. 
Dacă hanafitul Ibrahim al-Halebi?" aprecia o durată de 
valabilitate de „2, 3, 6 sau 11 luni, niciodată un an”, shafi 
itii şi hanbalitii recomandau doar 4 luni, justificându-şi 
opinia prin apelul la versetul coranic IX/2: „Să cálátoriti 


ba dimpotrivă drepturile ei erau extrem de restrânse. Juristul Abu Yusuf 
Ya'kub prezenta însă în lucrarea sa, Kitab al-Kharadj, situaţiile în care 
două femei, Zeyneb şi Umm Hani, acordau „amân“ apropiaților lor.( Abu 
Yusuf Ya'kub, op. cit., p. 316-317); opinia sa era conformă Sunnei care 
valida autoritatea unei femei de a proceda astfel, pomindu-se de la 
cuvintele ultimei soţii a Profetului, Aisha: <Dacă o femeie acordă cuiva 
protecţie împotriva unor musulmani, acesta este valid> (R. Peters, op. 
cit., p. 30) 
225 Th.Juynboll, ort cit., p. 325 
226 Le Coran, IX/6,p. 123 
227 V.Panaite, Străinii în viziunea juridică otomană. Veacurile XV1-XVU, 
în ,AAIIAC", XXXII, 1993, p. 32 
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patru luni prin ţară şi să ştiţi ca nu-l puteţi slávi pe Allah, 
însă Allah îi face de ruşine pe necredincioşi”. Valorosul 
permis de trecere în statul islamic era anulat numai în 
anumite conditii??: a) dacă expira stipulatia de timp; b) 
dacă era revocat de către imam în condiţiile în care 
beneficiarul se dovedea incompatibil cu interesele 
Islamului, adăpostind fie criminali, fie robi vinovaţi de 
comiterea unor delicte împotriva statului; procedura în 
sine aducea pagube musulmanilor, în special dacă 
beneficiarul era spion străin, pentru că nu se luau efectiv 
măsuri contra musta min-ului vinovat, acesta fiind numai 
condus în siguranţă până la hotarele Casei Islamului, după 
ce, în prealabil, era instiintat asupra deciziei imam-ului; c) 
dacà o femeie nemusulmaná, posesoare a protectiei, se 
cásátorea cu un musulman, fapt ce o incadra in categoria 
dhimmilor (tributari ai statului islamic); d) dacà musta 
min-ul cumpára proprietâti si incepea sá le cultive 
(conform opiniei hanafitilor). 

Odată depăşit termenul impus de un an, musta min-ul 
işi pierdea calitatea de protejat al statului si devenea 
tributar al statului arab (dhimmi), obligat la plata djizyei. 

Statul otoman acorda protectia' musta mi/i-ului prin 
intermediul unor  stipulatii înscrise in privilegiile 
comerciale si tratatele mutuale incheiate intre Imperiu si 
statele creştine solicitante. Asemenea Islamului clasic, si 
doctrina otomaná prevedea in cazul amán-ului o serie de 
obligatii si indatoriri ce conditionau oferirea protectiei. 
Institututia amán-ului a dispărut odată cu Imperiul 
Otoman, insâ existenta sa a demonstrat fárá doar si poate 
posibilitatea adoptârii unei atitudini pozitive fatà de harbi, 
slujind astfel o serie de interese reciproce urmârite de 
statele implicate. 

Mobilitatea doctrinei islamice, in cuprinsul cáreia se 
regâsea un ansamblu de principii si concepte specifice, nu 
a fácut decát sá faciliteze statului musulman atingerea 
unuia dintre scopurile sale fundamentale, anume 


228 R.Peters, op. cit., p. 31 


universalismul religios si politic. Pus sub semnul expresiei 
Pax Islamică, acest universalism a oferit statului raţiunea 
sa de a fi, drept care orice actiune intreprinsâ necesita in 
primul ránd o justificare juridicá. Dreptul islamic a 
constituit singurul domeniu al societâtii apt sa justifice 
evolutia Islamului si mai ales optiunile sale politice. 
Folosind ca surse principale Kur inul, Sunna, idimá V kivás 
si iditihad, dar beneficiind îndeosebi de experienţa 
romanilor, bizantinilor, evreilor sau persanilor, şcolile 
juridice ale vremii au creat în timp unul dintre cele mai 
solide sisteme doctrinare din câte au existat până atunci. 
Contactul musulmanilor cu exteriorul a ţinut şi el 
cont de regulile stabilite de jurişti, ale căror eforturi, 
concretizate în lucrări de specialitate, au fost direcționate 
spre identificarea celor mai eficiente măsuri în privinţa 
relaţiilor externe. Islamul judeca raporturile cu lumea 
dintr-o perspectivă unilaterală, a celui care se situează pe 
poziţia învingătorului aflat în măsură să „rearanjeze” 
ordinea politică mondială. Din acest motiv teoria dreptului 
islamic clasic identifica trei categorii de teritorii în funcţie 
de care se realizau calculele militare: dar al-/slam Clasa 
Islamului), care grupa toate teritoriile unde se practica 
legea islamică, sharva, locuite fie de musulmani (adepţi ai 
religiei musulmane din naştere sau prin convertire), fie de 
nemusulmani, plătitori de tribut şi numiţi dhimm dar al- 
harb Clasa rázboiului), care era constituità din acele state 
sau comunitáti in care nu se aplicá legea islamicâ, motiv 
pentru care musulmanii urmăreau să o distrugă ori să o 
diminueze cu ajutorul djihadului şi să-i transforme 
locuitorii, pe harbii, în tributari de genul dhimmilor, dar al- 
sulh sau dar al-ahd Clasa pactului, a legământului) grupa 
teritoriile aflate în posesia musulmanilor dar atribuite, din 
diverse raţiuni, autorităţilor autohtone. În schimbul 
protecţiei musulmane, locuitorii aveau obligaţia de a plăti 
periodic un tribut sub forma kharadj-ului, al djiziei sau a 
altor dări stabilite de stat. Unii jurişti mentionau si alte 
zone, cum ar fi teritoriul al-thugur sau frontiera mobilă ori 
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teritoriul si it numit dar al-imam. 

Capitolul III 

Lumea nemusulmaná in acceptiunea Islamului clasic 
(siyâr-ul) 

1. Primele contacte cu infidelii in politica profetului 
Muhammad in prima jumătate a secolului al VII-lea d.Hr., 
Peninsula Arabică a servit drept cadru geografic pentru 
naşterea unuia dintre cele mai semnificative state ale 
evului mediu, statul arab, rezultat al politicii de forţă 
promovată de fondatorul religiei musulmane, Muhammad. 
Consecinta a acţiunilor politico-militare si religioase 
desfăşurate cu rapiditate şi în ritm susţinut de un număr 
restrâns de oameni, adepţi ai credinţei musulmane, 
apariţia noului stat a echivalat cu introducerea în spaţiul 
oriental a unui nou sistem politic?’ al cărui motor s-a 
dovedit a fi religia pe care a adoptat-o. Evenimentul s-a 
produs în condiţiile în care spaţiul arab se afla la discretia 
bizantinilor (regiunile nordice) şi a persanilor (regiunile 
Bahrein, Umăn, Yemen, Adân), iar o serie de puncte 
strategice ale peninsulei erau locuite de creştini sau evrei 
(Khaibar, Taimă, Tabuk, Fadak, Nadiran, Yathrib). Pentru 
realizarea ambitiosului său proiect ce urmărea constituirea 
comunităţii musulmane într-un stat de sine stătător, 
Muhammad a avut permanent în vizor două direcţii de 
acţiune. Dacă prima a urmărit asigurarea unităţii Islamului 
prin unirea tuturor triburilor arabe aflate pe teritoriul 
Peninsulei Arabice, cea de-a doua a vizat în mod constant 
construirea unui sistem de relaţii avantajoase cu 
nemusulmanii, locuitori ai peninsulei sau nu, şi obţinerea 
unor beneficii politice, militare sau economice de pe urma 
lor. 

Să nu ignorăm însă faptul că meccanul Muhammad a 
făcut cunoscut lumii mesajul ultimei mari religii revelate 
de pe pământ, fiind prin aceasta purtătorul mesajului divin 
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care sublinia, aşa cum aflăm din lectura coranică, 
importanţa unităţii comunităţii islamice şi obligaţia 
răspândirii, prin forţă dacă era necesar, a preceptelor 
religioase în rândul oamenilor. Religia musulmană făcea 
aşadar parte din rândul marilor religii ale lumii care, 
potrivit istoricului francez Xavier de Planhol, „pretind şi 
dezvoltă în mod firesc un sentiment de superioritate ce 
conduce la manifestarea diverselor forme de 
intolerantâ”239, structurate pe două niveluri: 1. nivelul 
inferior, când intoleranta exprimă încercarea de protejare 
a ideilor dezvoltate de diverse religii si a divinitátilor 
adorate de adeptii acestora in fata pericolului reprezentat 
de zeii vecini (in cazul religiilor tribale sau nationale) si 2. 
nivelul superior când intoleranta reprezintă o formă 
concretă şi pragmatică de exprimare a tendinței către 
universalism a religiei respective, care presupune 
întotdeauna pretenţia către absolutism şi totalitarism în 
raport cu celelalte religii cunoscute (în cazul religiilor cu 
experienţă  profeticá).?! Situată la nivelul superior, 
intoleranta Islamului era mai mult de natură teoretică 
decât practică, putându-se lesne compara cu cea a marilor 
religii monoteiste. Pentru Islamul de început (secolul al 
VII-lea) putem vorbi chiar de existenţa unui spirit tolerant 
faţă de practicantii altor religii, datorat contactelor avute 
de Profetul Muhammad cu nemusulmanii din Peninsula 
Arabică. Credinţa monoteistâ, convietuirea în acelaşi 
perimetru (vezi perioada medineză a stăpânirii Profetului 
în Peninsulă), posibilitatea comunicării paşnice, au fost 
motivele acordării nemusulmanilor de către autorităţile 
islamice a unui statut privilegiat, consemnat atât de cartea 
sfântă, Coranul, cât si de Tradițiile Profetului (Hadithe), de 
tratatele de drept islamic, dar mai ales subliniate de 
politica liderilor arabi ai timpului. Momentele de 
intolerantà ce au caracterizat la un moment dat relaţiile 
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bilaterale dezvoltate de cele douâ párti, musulmanii pe de 
o parte, stăpâni ai teritoriului şi posesori ai puterii, gratie 
calităţii lor de clasă conducătoare, deci superioară 
celorlalte segmente sociale ale tânărului stat arab, şi 
nemusulmanii pe de altă parte, supuşi neconditionati, prin 
convertirea la Islam, sau conditionati, prin plata taxelor, 
aceluiasi stat, s-au datorat excesivei autoritáti a unor califi 
arabi - cum au fost spre exemplu Umár II (717 - 720) si 
Mutawakkil (847 - 861) -, presiunilor externe sau 
consolidării statului islamic si afirmării superiorității sale 
politice şi a doctrinei religioase. Pentru Islamul medieval al 
secolelor VII-XIII, aceste momente au alternat, aşa încât, 
dacă ummeyazii au dus o politică de îngrădire progresivă a 
drepturilor nemusulmanilor, abbassizii, potrivnici 
exclusivismului arab, au încercat să echilibreze situaţia, 
oferind spre exemplu creştinilor şi evreilor locuri 
privilegiate in administraţia imperiului. Analiza 
contemporană a politicii intolerante a primilor lideri arabi 
tine de capacitatea de a face distincţie între mobilul 
religios, pe de o parte, şi cel politic, pe de alta, al primelor 
cuceriri musulmane. P. Hitti sublinia in una din lucrările 
fundamentale dedicate studiului istoriei Islamului, faptul 
că primele achiziţii teritoriale ale acestuia nu s-au datorat 
nevoii de răspândire a religiei musulmane, ci necesităţii 
constituirii într-un cadru statal a comunităţii credincioşilor 
musulmani, şi că nu putem vorbi de existenţa conceptului 
de muhammadism in acest stadiu de dezvoltare a 
comunităţii musulmane, ci dimpotrivă, de aceea a 
arabismului care a determinat apariţia unei „lumi 
nebănuite sub forma unei teocratii naţionaliste, aflată în 
căutarea unei vieţi materiale desâvârşite”?23. Într-adevăr, 
raţiuni de ordin strategic, dar şi doctrinar, l-au determinat 
pe Muhammad să se manifeste, în perioada meccană a 
activităţii sale şi ulterior, la începutul celei medineze, ca 
un veritabil protector al oamenilor Scripturii, acordându-le 
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o largá tolerantâ religioasá si politicá. Versetele coranice 
care exprimâ o deosebitá simpatie pentru evrei in virtutea 
recunoasterii de cátre musulmani a imprumuturilor de 
naturá teologicà luate de la iudaici, deci a apartenentei la 
acelasi trunchi religios (sura 17/ verset 2, 19/58, 26/197, 
32/23, 44/32, 45/16) 255, si prevederile primei , Constitutii" 
de la Medina (2 d.Hr.) care recunostea libertatea religioasá 
a evreilor?*, dar si a politeiştilor, sunt motive foarte 
serioase să considerăm drept potrivită afirmaţia lui P. Hitti. 
Şi totuşi, fără a forţa nota, credem că atitudinea temporară 
a Profetului a fost un calcul politic. Situaţia sa destul de 
fragilă în urma retragerii la Medina în 622 d.Hr., numărul 
restrâns de adepţi ai religiei care nu i se revelase în 
totalitate (să nu uităm că revelaţia nu se încheie odată cu 
anul 622, ci continuă şi în perioada următoare) şi care 
aveau nevoie de un suport spiritual extrem de puternic ce 
trebuia în permanenţă alimentat, dorinţa de a-şi consolida 
micul nucleu comunitar de la Medina, îl făceau pe 
Muhammad să transforme toleranța într-un instrument ce-i 
înlesnea înaintarea în teritoriul peninsular. lată un motiv 
pentru care credem că, deşi referitoare la o altă perioadă 
istorică, afirmaţia lui B. Braude şi B. Lewis potrivit căreia 
„este mai uşor să fii tolerant atunci când te simţi puternic 
decât atunci când te simţi slab şi in primejdie”2%, nu se 
aplică cazului nostru sub nicio formă. Ulterior, când statul 
arab s-a extins şi a depăşit graniţele peninsulare, 
incluzând in limitele lui un număr considerabil de 
nemusulmani, au fost momente când toleranța religioasă a 
funcţionat doar din raţiuni fiscale care asigurau finanţele 
necesare existenţei statului. Economicul prima în faţa 
religiosului fără a afecta însă rolul celui din urmă. Dacă 
vorbim de complexul proces al convertirii pe care nu-l 
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putem ignora nici chiar la inceputurile Islamului, vom 
observa cá aceleasi avantaje economice ii motivau atât pe 
convertiti, cát si pe convertitori, asigurând primilor un trai 
decent (ca urmare a scutirii de plata impozitelor efectuatà 
de nemusulmani) şi o poziţie socială respectabilă (ca 
urmare a dobândirii aceloraşi drepturi avute de 
musulmani), iar celorlalţi, siguranţa financiară. Potrivit lui 
Hichem Djai t, aşa-zisa „violenţă musulmană care a creat 
atát de multe resentimente in rándul populatiei, a fost de 
fapt proiectia violenţei Vestului către Islam, influx al 
vechilor temeri ale subconstientului colectiv si a intelegerii 
prezente a violentei reale. Autorii care fac referiri la acest 
subiect traseazá o linie intre crestinism, care a fost 
propagat prin convertire si prin suferintele exemplare ale 
apostolilor, şi Islam, care a divizat lumea in dar al-Islam si 
dar al-harb, având in vedere toatá ideologia si mistica 
presupuse de violenta dominantà implicatá de aceastá 
distinctie".88 Prin urmare, apelul la tolerantà era o 
chestiune de politică si nu neapărat una ce tinea strict de 
religie, fiind un instrument component al unei strategii 
politice bine gânditâ de autoritâtile statului arab, in 
conformitate cu interesele sale de moment. 

De  regulá, contactele cu  nemusulmanii se 
concretizau fie in tratate politice ori comerciale sau pacte 
de ,protectie", in cazul existentei unor relatii bilaterale 
amiabile, fie in declaratii de rázboi, urmate de declansarea 
conflictului militar, atunci cánd nu se putea ajunge la nicio 
intelegere intre cele douá párti intrate in contact. M. 
Hamidullah, unul dintre cei mai buni cunoscátori ai 
realitâtilor vremii, confirma, in urma cercetârilor 
intreprinse, existenta unor acte cu caracter diplomatic 
incheiate intre musulmani si partenerii lor, si indica o serie 
de lucrári in care acestea puteau fi identificate. Astfel, 
tratatele incheiate de Muhammad in calitatea sa de profet, 
deci de propováduitor al religiei musulmane, dar si de 
fondator al comunitâtii islamice la Medina, au fost 
integrate lucrării păstrate de Abu Ja’far ad-Daibulây 
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(secolul III d.Hr.) si celei mai vechi colectii de documente 
diplomatice aparţinând islamului?5%2%, realizată de 'Amr b. 
Hazm, conducătorul Yemenului în vremea lui Muhammad; 
unele indicii au fost inserate şi în lucrările lui Abu Yusuf Ya 
kub, Ibn Hishâm, Ibn Sa'ci şi at-Tabari ori in alte realizări 
anonime si, din pácate, in lucrári despre a cáror existentá 
stim, dar care nu s-au pástrat pânâ astázi (Haitham b. Adi, 
al-Madâimi). 

Cum perioada preislamicá nu oferea un model de 
comportament fata de adeptii altor religii, deci cum nu 
exista o traditie in acest sens, Muhammad a nutrit totusi 
speranta convertirii in masá la Islam a crestinilor si 
evreilor, in virtutea imprumuturilor de naturá religioasá, 
asimilate religiei musulmane. Se presupune cá însuşi 
Muhammad ar fi subliniat necesitatea acestor 
împrumuturi, afirmând chiar că „primul lucru pe care Allah 
l-a creat este ştiinţa sau raţiunea şi mulţi pretind că şi 
conceptele străine trebuie studiate, deoarece pot avea o 
bună influenţă asupra Islamului".?38 

Teoria dreptului islamic privind djihadul lua în 
discuţie două situaţii posibile ce puteau interveni în 
relaţiile dintre musulmani şi nemusulmani. În primul caz, 
dacă nemusulmanii se converteau la Islam sau plăteau 
tribut, islamicii erau obligaţi să înceteze războiul sfânt şi 
să încheie pace „veşnică” cu aceştia. În cel de-al doilea 
caz, dacă nu există nici posibilitatea convertirii, nici cea a 
achitării tributului, musulmanii aveau autoritatea, 
conferită de legea sfântă, de a continua djihad-vi ori de a-l 
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întrerupe dacă interesele statului o cereau.?? De regulă, 
înainte de a declanşa o acţiune militară, statul islamic 
lansa o somaţie religioasă părţii adverse prin care se 
solicita convertirea la noua religie sau supunerea la plata 
taxei de protecţie (djizya si kharadj). Comunitatea şi, 
ulterior, statul arab judecau tratamentul ce urma a fi 
aplicat harbilor Cinamicilor Islamului), în funcţie de 
convingerile lor religioase, aşa încât, încă de la început, 
oamenii Scripturii (evrei, creştini, zoroastrieni, saabeeni) 
au beneficiat de privilegiul achitării tributului în cazul 
neconvertirii la Islam, în vreme ce idolatrii au fost forţaţi 
să-şi precizeze opţiunea: convertirea ori moartea.210 
Formula de adresare era fie „vă chem la Islam” (Abu Yusuf 
Ya kub), fie „deveniți musulmani” (at-Tabari) şi constituia o 
expresie a păcii islamice (pax islamică), promovată 
permanent de către liderii islamici încă de la începuturile 
statului. Potrivit juristului Abu Yusuf Ya kub, Muhammad 
„nu s-a implicat niciodată într-un război fără a le adresa 
invitaţia acelor oameni (Aarbilor n.n.)”. Într-adevăr, 
politeiştii din Fars au primit o astfel de invitaţie din partea 
Profetului: „Vă chem la Islam: dacă veniţi, veţi avea 
aceleaşi drepturi ca si noi; dacă refuzati, supuneti-vá 
capitatiei; daca inca refuzati, vom lupta împotriva 
voastrá" 211 

M. Hamiddulah considera cà primul act diplomatic 
iniţiat de Muhammad în urma celui dintâi contact cu 
nemusulmanii a fost scrisoarea adresată evreilor din 
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Khaibar, în care se cerea convertirea la Islam.?? in 


condiţiile nou create si mai ales având în vedere 
expansiunea politico-militaráà arabă, toate actele 
diplomatice încheiate de către autorităţile musulmane 
prezintă o mare importanţă pentru studiul perioadei, 
constituind mărturii privind modalitatea punerii în practică 
a ideii de realizare a unităţii islamice şi a capacităţii de 
construire a sistemului relational a cărei constantâ 
reprezintă una dintre cele mai semnificative trăsături ale 
Islamului clasic. Conform opiniei istoricilor musulmani, un 
act edificator în acest sens, datat în anul 2 d.Hr., a fost 
convenţia sau „constituţia” de la Medina potrivit căreia 
evreii obțineau libertatea religioasă, autonomia socială si 
protecţia proprietăţilor în schimbul asigurării cooperării 
militare cu armatele Profetului. Incheiat în contextul 
formării comunităţii medineze timpurii, Bernard Lewis 
aprecia documentul drept o simplă declaraţie unilaterală, 
al cărei scop era unul practic şi administrativ, 
neatribuindu-i prin urmare valoarea unui tratat în sens 
european.?? Situația destul de  nemultumitoare a 
condiţiilor în care a fost parafată această convenţie, a 
determinat anularea ei trei ani mai târziu, sub pretextul 
unui complot organizat de evrei şi îndreptat împotriva lui 
Muhammad. Nu ştim dacă motivul acestei grave rupturi 
intervenită în relaţiile iudaico-islamice din Medina s-a 
datorat refuzului evreilor de a se converti la Islam, ori 
puterii politice dobândite de Profet în urma victoriei de la 
Badr (2 d.Hr.). Succesul obţinut de către musulmani în 
mica aşezare din sud-vestul Medinei, Badr, aflată pe 
drumul caravanier ce lega Meca de Siria, era prima din 
rândul victoriilor asupra meccanilor politeişti. lată aşadar 
un bun motiv pentru începuturile unui program politic al 
cărui rezultat se va vedea imediat. Cert este că a urmat o 
bună perioadă de eliminare treptată a evreilor din zonă, în 
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general prin actiuni de masacrare. Capitularea locuitorilor 
evrei din Medina si emigrarea lor in Siria si Khaibar a 
constituit ultimul episod din ceea ce s-a dorit a fi 
transformarea orasului in prima comunitate islamicá a 
Peninsulei Arabe. Desi preceptele coranice erau foarte 
dure la adresa celor care nu se converteau, iar conventia 
specifică destul de clar faptul că ostilitâtile se finalizau cu 
pacea numai cu conditia ca evreii care optau pentru 
emigrare să-şi lase averile Profetului, obţinând in schimb 
siguranţa personală, realitatea era cu totul alta. Nu s-a 
înregistrat nici măcar o măsură drastică împotriva acelor 
evrei din alte comunităţi care acceptau supunerea de 
bunăvoie şi îndeplinirea tuturor obligaţiilor presupuse de 
noul lor statut social. Astfel, ei îşi puteau păstra locuinţele, 
cultiva pământurile aflate bineînţeles în proprietatea 
statului musulman (iniţial a ummeiy adică a comunităţii 
islamice restrânse), şi chiar transmite dreptul de folosinţă 
a terenului urmaşilor prin plătirea unei taxe anuale, al 
cărei cuantum era specificat în tratat (la început de 1 dinar 
pe cap de locuitor; suma era vărsată în tezaurul public 
numit fay*). Sub acţiunea presiunilor directe exercitate de 
către Muhammad şi beneficiind de exemplele 
comunităţilor din Medina şi Khaibar, evreii din Fadak, Widi 
al-Qura, Banu Ghâhivă şi Taimă au sfârşit prin a adopta o 
atitudine de supunere, acceptând plata djizyei cum de 
altfel au procedat si locuitorii din Maqna, Jarba sau 
Adhruh.”“* încheiate în astfel de termeni, era evident că 
acordurile cu populaţiile, de acum supuse Islamului, 
consolidau foarte mult poziţia comunităţii musulmane 
permițându-i mână liberă în regiune. Astfel era statuat 
regimul dhimmei Corotecţiei), condiţionat inca de la 
început de o serie de obligaţii reciproce. Chiar dacă 
autohtonii işi păstrau proprietățile şi libertatea 
manifestării cultului religios, din punct de vedere strict 
financiar preţul dependenţei era destul de ridicat. 


244 M. Hamidullah, op. cit., |, p. 28-29; H, doc.nr. 7, p. 17; Abu Yusuf 
Ya'kub, op. cit.y p. 78-81 


Acordurile precizeazá clar cuantumul sumelor ,vársate" in 
tezaurul public de cátre nemusulmani, desi au existat 
diferente considerabile de la o zoná la alta. Astfel, 
comunitatea din Tabuk plátea o taxâ anualâ de 1 dinar pe 
pogon (Aalám), Adhruh si Jarbá achitau anual o sumá fixá 
de 100 de dinari, iar comunitatea din Maqná plátea numai 
redeventele in naturá, fiind exceptatá de la plata capitatiei 
şi de la prestarea muncilor fortate?^. În copia tratatului 
incheiat de Muhammad cu comunitatea evreiascá din 
Maqná, se specificau clar termenii relatiilor dintre cele 
două părţi în schimbul obţinerii „protecţiei lui Allah si a 
Trimisului său (Profetul, n.n.)”, a scutirii de taxe si de 
muncă obligatorie şi a recunoaşterii conducătorilor proprii, 
locuitorii iudaici de aici trebuiau să „ofere” musulmanilor o 
pătrime din ceea ce „se pescuia şi se tesea", o pătrime din 
cai, din cámásile de zale si din fructe.2“ Diferenţa de 
tratament se explică numai prin forţa militară de care 
dispunea fiecare comunitate în parte. Spre exemplu, 
tratatul cu Magnâ specifica faptul că aceste înlesniri au 
fost acordate numai cu condiţia ca autorităţile autohtone 
să nu se alieze cu duşmanii Islamului.?*? 

In privinţa pământului lăsat nemusulmanilor conform 
acordurilor precedente, juristul Abu Yusuf Ya kub aprecia 
că în perioada muhammedană se opera distincţia între 
pământurile de kharadj, lăsat în grija infidelilor, si cel de 
dijmă, rămas arabilor care s-au convertit la Islam.?4? 


245 A. Abel, La convention de Nedjran et le dévéloppment du droit des 
gens dans Vislam classique, în „RIDA“, 2, 1949, p. 5 - 6; Idem, La djizya: 
tribut ou rançon, în „SI“, XXXII, 1970, p. 15; M. Hamidullah, op.cit, n, 
doc.nr. 20, p. 23-24 

246 P. Hitti, Islam and the West, New-York, 1962, p. 111-112 

247 M. Hamidullah, op. cit., Il, doc.nr. 21-22, p. 24-26 


248 Se spune cá insuşi Profetul a accentuat aceastá diferentâ din 
momentul în care a acordat protecţie arabilor convertiti, afirmând cá: 
„Oricine dintre ei (arabii, n.n.) se va supune, va celebra slujbele, va 
achita zakât-ul, va ceda cincimea din pradă şi partea Profetului şi saffy- 
ul (partea la alegere, n.n.), va fi nevătămat prin protecţia lui Allah" 
(Ibidem, Il, doc.nr. 28, p. 28; doc.nr. 29, p. 28-29); datorită acestei 
protectii, " viata lor este sacrá, bunurile pentru salvarea cárora s-au 


Ín cazul Aylei, comunitate formatà din 300 de oameni 
(adulti) provenind din patru etnii diferite, situatia a fost 
oarecum diferitá intrucât diversitatea etnicá a dictat o 
anumità atitudine Islamului. Era pentru prima oará când 
se acorda unei intregi comunitâti permisul de liberá 
trecere, adică amân-ul („la sécurité sur terre et sur mer"), 
insotit de o conventie de pacificare prin intermediul djizyei 
(capitatie care se ridica la suma de 300 de dinari conform 
mai multor opinii sustinute de Ibn sà ad, al-Wagidi, Khalid 
b. Rabi a si Tálha din Ayla) si incheiatá in numele lui 
Allah.29 Acordul cu comunitatea din Ayla a constituit un 
model de comportament adoptat de cátre comunitatea 
musulmaná fárá niciun fel de rezerve si in alte cazuri. Asa 
se face cà Damascul si Yemen-ul au putut beneficia de 
acordarea atát de avantajosului amán, chiar dacá era 
temporar, pânâ in momentul transformárii nemusulmanilor 
in dhimmi. La fel putem vorbi si despre tratatul incheiat de 
Profet cu comunitatea evreiască din Magna, situată lângă 
frontiera palestiniană, în nordul celei mai fertile părţi a 
Peninsulei, Hedjaz, care cuprindea prevederi ce puteau fi 
lesne întâlnite în actele încheiate cu alte comunităţi sau 
oraşe din Mesopotamia, Siria ori Egipt, supuse ulterior.250 
Tradiţia sustine cá atitudinea oarecum tolerantă a 
Profetului faţă de comunităţile din Ayla, Maqnà, Adhruh 
sau Djumat al-Djandal, concretizată în încheierea unor 
acorduri avantajoase pentru partea nemusulmană ce 
cuprindeau prevederi referitoare la plata impozitelor şi 
achitarea redeventelor aferente, ar fi rezultatul revelatiei 
avută în timpul campaniei de cucerire a nordului Arabiei, 


convertit rămân în proprietatea lor ... iar pământurile lor sunt 
pământuri de dijmă“ (Abu Yusuf Ya'kub, op.cit., p. 94) 

249 M.Hamidullah, op.cit., II, doc.nr. 18-19, p. 22-23. Referindu-se la 
cuantumul djizyei, A.Abel era convins că în acel moment „conceptul de 
djizye echivala cu un tribut deja fixat şi că era o extensie a prescriptiilor 
coranice V/51, 52, potrivit cărora orice 'Om al Cártii' poate încheia o 
convenţie tip dhimma, ca o compensare a preţului vieţii sale ka'annaha 
djazat'an gallihi,,. (vezi A.Abel, Ladjizya...,p. 16-17) 

250 P. Hitti, Islam and the West, p. 27 


spre părţile siriene, desfăşurată in anul 631 d.Hr, 
sintetizată în celebra sura IX (cunoscută sub denumirea de 
at-Tawbah, în traducere Cainta), versetul 29??!: „Luptaţi cu 
acei dintre primitorii Scripturii care nu cred in Allah si nici 
in Ziua de Apoi, care nu-si interzic ceea ce Allah si Trimisul 
său au interzis si nu profesează credinţa cea adevărată, 
până ce aceştia se umilesc, plătind djizya cu propriile lor 
mâini”.22 Breşa intervenită in relaţiile iudaicilor din 
Medina cu reprezentanţii tinerei comunităţi islamice de 
acolo, ale cărei consecinţe au fost schimbarea direcţiei 
rugăciunii de la Ierusalim către Meca şi elaborarea 
doctrinei djihadului, prin accentuarea aspectului sau 
militar ofensiv, coroborată cu nevoia urgentă a Profetului 
de a-şi extinde influenţa şi controlul asupra Peninsulei în 
scopul realizării unităţii musulmane atât de necesară, se 
pare cá au motivat actele politice întreprinse de 
autorităţile arabe, în special de liderul lor religios şi 
politic, Muhammad, în privinţa evreilor din acest spaţiu. 

Supunerea paşnică a comunităţilor din Khaibar, 
Fadak, Kadi al-Kura, a făcut subiectul unor tratate ce 
asigurau securitatea vieţii şi a bunurilor membrilor 
acestora. În cazul Khaibar-ului însă, acordul prevedea ca 
întreaga comunitate să părăsească teritoriul pe care-l 
ocupa la primul ordin al conducătorilor arabi.?°* Cuceritorii 
se manifestau deci, poate pentru prima oară în acest mod, 
conform dreptului lor de stăpânitori ai pământului intrat 
definitiv în posesia lor. 

Demersurile Profetului au fost aceleaşi pentru toate 
teritoriile intrate în componenţa „Casei războiului” (dar al- 
harb), aflate la începuturile Islamului sub influenţă 
bizantină ori persană, concretizându-se în schimburi de 
scrisori sau simple tratate de protecţie. El ştia foarte bine 
că pentru a unifica triburile arabe politeiste trebuia mai 
întâi să le scoată de sub influenţa străină. In acest context 


251 X. de Planhol, op. cit., p. 33 
252 Kur'ân, ed. arabá-turcá, p. 190 
253 X. de Planhol, op. cit., p. 33 


au fost încheiate tratatele cu comunităţile din Siria, 
amintite anterior, Ayla, Jarbă, Adhruh si Maqná în anul 9 
d.Hr., dar şi cel încheiat cu locuitorii regiunii Dumah al- 
Jandal, condusă de şeful creştin ibâdit, Ukaidir.25+ Succesul 
diplomatic obţinut pe această cale, l-a determinat pe 
Muhammad să încerce cucerirea Siriei, prilej cu care 
trimitea împăratului bizantin, Heraclius (610 - 641), o 
scrisoare prin care-l invita la Islam sau la plata djizyei (vezi 
anexa L.I.). Răspunsul împăratului bizantin a fost prompt şi 
diplomatic, fără a avea nici pe de parte efectul scontat de 
musulmani: „Scrisoarea ta mi-a parvenit prin emisarul tău 
şi confirm că tu eşti Trimisul Domnului (trimisul lui Allah, 
n.n.). De fapt, noi te-am regăsit în Evanghelia noastră: ne- 
ai fost anunţat de Iisus, fiul Mariei. Prin urmare, i-am poftit 
pe bizantini să creadă în tine, dar au refuzat. Totuşi, dacă 
m-ar fi ascultat, le-ar fi fost mai bine. Mi-aş fi dorit să mă 
aflu alături de tine pentru a te servi si pentru a-ți spăla 
picioarele...255 (vezi anexa 1.2.) Ultima frază a răspunsului 
lui Heraclius avea un caracter diplomatic, fiind o formulă 
obişnuită în relaţiile diplomatice ale vremii. 

În general, documentele contemporane lui 
Muhammad menționează dublul aspect al relațiilor dintre 
aşa-numitii infideli (adepții altor religii sau politeişti) şi 
credincioşii musulmani: paşnice, in cazul încheierii 
acordurilor de supunere ale căror prevederi constituie 
obligații şi drepturi reciproce, şi războinice, în cazul 
refuzului supunerii. În prima situație se sublinia caracterul 
compensator al achitării obligațiilor financiare față de 
statul arab care ar fi trebuit sa forțeze islamizarea si să nu 
permită abateri de la regula prevăzută de Coran. În mod 
oficial, taxele respective işi incetau existența din momentul 
acceptării islamului de către nemusulmani, rămânând în 
continuare o obligaţie a politeiştilor si a asa-numitilor 
oameni ai Scripturii, întrucât preceptele  coranice 
interziceau în mod vehement achitarea lor şi de către 


254 M . Hamidullah, op.cit, H, doc.nr. 28; p. 28; doc.nr. 29, p. 28-29 
255 Ibidem, H, doc. nr. 14-16, p. 20-21 


idolatrii sau musulmanii apostati. Pentru acestia din urmà 
singura posibilitate era convertirea. Cà practica nu a tinut 
intotdeauna cont de teorie o dovedeste atitudinea lui 
Muhammad inzestrat cu bune calitáti de om de stat, care 
constient fiind de situatia politicá a vremii, dar mai ales de 
slábiciunea bizantinilor si a sasanizilor din prima jumâtate 
a secolului al VII-lea, a făcut posibilă practicarea tolerantei 
în rândurile tuturor nemusulmanilor. 

În privinţa Siriei şi a Mesopotamiei s-a practicat 
diplomaţia tratatelor de protecție conform cărora 
comunitatea respectivă işi putea păstra autonomia 
teritorială în schimbul achitării tributului de 1 dinar pe cap 
de locuitor. Deşi părerile specialiştilor simt împărţite, 
aceeaşi atitudine se pare că şi-a dovedit eficienţa şi în 
cazul abisinienilor. După armistițiul de la Hudaibya, din 
anul 628 d.Hr., regele Abisiniei, an-Najâshi al-Asham, a 
adoptat Islamul în urma „invitaţiei „lansată de Profet, 
potrivit obiceiului sáu  binecunoscut.?9 Hudaibya a 
reprezentat un moment-cheie în evoluţia politică a 
comunităţii arabe, actul încheiat acolo fiind un strălucit 
succes diplomatic al Profetului. Era pentru prima dată 
când meccanii acceptau să i se supună necondiţionat, 
grăbind cucerirea oraşului Meca, deci a centrului religios 
al Peninsulei Arabice, şi înlesnind stăpânirea asupra 
întregului Hedjaz. „Inima” Arabiei aparţinea de-acum întru 
totul Islamului, rezultat al abilității musulmanilor conduşi 
de Muhammad de a-şi atinge, uzând de mijloacele cele mai 
eficiente, scopul iniţial: răspândirea noii religii şi 
realizarea unităţii musulmane prin atragerea şi convertirea 
locuitorilor Peninsulei, ori prin simpla lor supunere. 
Hudaibya era punctul final al unui efort militar şi politic 
susţinut, îndreptat împotriva meccanilor ale cărui 
începuturi pot fi stabilite odată cu momentul Badr (2 d.Hr. 
1624 d.Hr.). 

Situaţia religioasă din Egipt, destul de confuză în 
acel moment (de multă vreme existau diferenţe religioase 


250 Ibidem,, |, p. 71-78; H, doc.nr. 9-12, p. 18-20 


intre greci si copti, ultimii refuzànd sâ-l recunoascá pe 
patriarhul numit de impáratul bizantin), lása loc aplicárii 
unei metode asemánátoare şi in regiunile egiptene. 
Disputele religioase din Bizant, datorate manifestárii din 
ce in ce mai agresive a aşa-numitelor erezii crestine, 
monofizitismul şi nestorianismul, au afectat şi Egiptul, 
nemaivorbind de Siria sau chiar de Imperiul sasanid, unde 
aşa cum bine subliniau D. Sourdel şi J. Sourdel-Thomine, 
„opoziţia faţă de dogma oficială era întărită de o 
nemultumire a populatiilor locale" fata de  puterea 
centralà. Faptul cà egiptenii si sirienii erau monofiziti, 
impártásind doctrina ce sustinea uniunea divinâ si umaná 
a lui Christos intr-o singurá naturá, iar crestinii iranieni 
erau nestorieni, adeptii doctrinei formulatà de Nestorie 
(381 - 452), patriarh de Constantinopol in 428, care 
sustineau că Christos era doar un simplu om care-l poartă 
in sine pe Dumnezeu (in acest caz natura diviná si umaná 
,erau combinate mai degrabá intr-o unire mecanicá a 
naturilor decât in una organicâ”?7), împiedica realizarea 
unuia dintre cele mai importante obiective urmârite chiar 
de cátre inşişi suveranii bizantini. impáratii au fost 
intotdeauna constienti de faptul cá o bisericá linistità si 
unită poate fi oricând un puternic aliat al imperiului in 
imprejurári dificile pentru acesta. La aproape 200 de ani 
de la intemeierea Constantinopolului, impáratul lustinian 
(527 - 565) isi afirma credinta cà misiunea suveranului era 
aceea „de a păstra neatinsă credinţa creştină curată, de a 
apăra de orice tulburare statul şi prea sfânta Biserică 
apostolică şi catolică... pentru că nimic nu ar putea să 
placă mai mult lui Dumnezeu decât să unească pe toţi 
creştinii într-o singură credinţă curatâ” 28, 

Profitând de tulburările religioase din interiorul 
Imperiului bizantin, arabii au înaintat destul de uşor în 
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interiorul provinciilor bizantine, având uneori ajutorul 
autohtonilor. Pozitia socialâ deosebit de avantajoasâ a unor 
conducători egipteni ori sirieni este o explicaţie plauzibilă 
pentru opoziţia întâmpinată de cuceritori în unele zone. 
Dar acest fapt părea să nu deranjeze foarte mult forţele 
arabe care se manifestau în acelaşi tradiţional stil de 
cuceritori. Abia după cucerire islamicii se vor comporta în 
virtutea calităţii lor de stăpâni, iar superioritatea acestui 
statut făcea ca dorinţa clasei conducătoare să devină lege, 
sprijinind întregul sistem politic arab. Musulmanii îi 
expediau şefului copt, al-Mugawgis (probabil că se numea 
Beniamin), obisnuita „somaţie religioasă” în acelaşi an, 
628 d.Hr?? Spre deosebire de o bună parte din 
conducătorii creştini care au privit cu bunăvoință trecerea 
la Islam, cealaltă parte a răspuns invitaţiei musulmanilor 
prin insulte, refuzând convertirea. Aşa au procedat, 
conform observaţiilor lui PJ. Andre, prinții creştini din 
Petra, Basra, Hârah ori Yamama.?% Cu toate acestea, o 
parte semnificativă a comunităţilor creştine din Egipt a 
fost, în cele din urmă, supusă impozitelor şi celorlalte 
obligaţii care decurgeau din acordurile parafate cu 
Muhammad. Astfel că, în zonele amintite se percepeau nu 
doar redevente în natură, impozitul funciar de 1 dinar pe 
faddan (unitate de măsură ce reprezenta suprafaţa arată 
într-o zi de o pereche de boi; era utilizată numai în Egipt şi 
a fost preluată mai târziu de către otomani sub denumirea 
de gift), ci si capitatia de 2 dinari datorată de fiecare supus 
în parte. Se pare că Egiptul a suferit cel mai mult de pe 
urma politicii de cucerire a musulmanilor, politica fiscală 
practicată de arabi aici împovărându-i pe contribuabili. 
Aceştia din urmă n-au încetat să-şi exprime împotrivirea 
prin repetate revolte sociale, înregistrate pe toată 
perioada stăpânirii islamice în această zonă. 

Tot atât de hotărât a procedat Profetul şi în cazul 
regiunilor din Peninsula Arabică aflate de această dată sub 


259 M. Hamidullah, op. cit., |, p. 64; n, doc.nr. 37- 40; p. 31-33 
260 PJ.Andre, op. cit., |, p. 35 


influenţă persană. Locuitorii Bahrein-ului, Umán-ului şi 
Yamamei (localizate in estul Peninsulei Arabice) au sfârşit 
prin a pláti impozitele (djizya) si dárile in naturâ (vite, 
fructe, cereale) asa cum prevedeau scrisorile adresate 
conducătorilor politici ai locului.?9'!' Succesele obţinute in 
direcţia  „supunerii” triburilor arabe politeiste, a 
comunităţilor evreieşti ori creştine, l-au determinat pe 
Muhammad să facă uz de aceeaşi strategie chiar şi în cazul 
suveranilor imperiilor bizantin şi sasanid. După ce îl 
informa pe regele sasanid, Chosroe II (591 - 628), de 
calitatea sa de trimis al lui Allah, Muhammad, îi cerea 
acestuia să se „supună „pentru a fi în ,sigurantâ”. Este 
evident că, fiind formulată în aceşti termeni, scrisoarea nu 
putea fi adresată decât unui rege lipsit de putere în zonă şi 
aflat în imposibilitatea de a riposta. Slăbiciunea imperiului 
sasanid a fost dovedită de altfel ulterior prin neputinta de 
a se impune militar valului expansionist musulman. Spre 
deosebire de bizantini, a căror forţă a permis continuitatea 
stăpânirii unei semnificative părţi orientale a imperiului 
până la cucerirea otomană, sasanizii nu au rezistat 
puternicelor presiuni interne şi mai ales externe, venite 
din partea musulmanilor. Prin urmare, politica islamică 
iniţiată de către Muhammad a pus bazele unui sistem pe 
care s-a clădit treptat, pe ruinele stăpânirii marilor puteri 
politice ale timpului, un stat care a profitat din plin de 
incapacitatea de reacţie a acestora. 

Documentele timpului atestă, cum lesne se poate 
observa, diferenţa de tratament a nemusulmanilor cu care 
a intrat în contact comunitatea islamică. Această atitudine 
se datora în cea mai mare parte preceptelor coranice 
adresate de către Profet musulmanilor, care specificau 
foarte clar inegalitatea de tratament a populațiilor 
neislamizate. Întrucât nu a fost niciun secret faptul că 
Muhammad a sperat întotdeauna că atât evreii, cât şi 


261 M.Hamidullah, op.cit., |, p. 71-78; H, doc.nr. 44-55 (Bahrein), p. 34- 
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crestinii, se vor converti in final la Islam, mesajul lansat de 
el fiind o prelungire a mesajului lor, atitudinea sa fatà de 
acestia a fost indeajuns de tolerantâ si de bine 
intentionatá.?9?? M. Gaudefroy-Demombynes credea însă cá 
motivul acestei atitudini faţă de oamenii Scripturii nu 
putea fi altul decât dorinţa Profetului de a crea o 
contrapondere faţă de puterea şi influenţa evreilor, aflaţi în 
posesia unei situaţii financiare net avantajoase restului 
populaţiei, şi tocmai de aceea s-a ajuns la situaţia ca „în 
Arabia de sud şi centru, triburile şi clanurile creştine să 
încheie tratate cu Muhammad şi chiar şi cei mai slabi (cu 
sensul de săraci, n.n.) dintre ei să plătească tribut 
Medinei”. Iniţial cel mai potrivit statut al regiunilor locuite 
de evrei, creştini, zoroastrieni şi saabeeni, a fost cel de 
când prin care se certifica protectia’ (dhimma) islamică în 
cel mai înalt grad. 

Modelul consacrat al politicii musulmane în această 
direcţie l-a reprezentat tratatul încheiat în anul 632 d.Hr. 
cu comunitatea creştină din  Nadiran (anexa 1.3). 
Organizarea teocratică a comunităţii creştine de aici, 
practicarea de către locuitori a unui comerţ considerabil, 
ajutat în mare măsură de situarea Nadiran-ului pe drumul 
caravanier al Yemen-ului care realiza legătura cu Mekka, 
dar mai ales posibilitatea locuitorilor de a adăposti 
adversari ai Islamului, îi confereau Nadiran-ului o 
importanţă deosebită faţă de alte regiuni. Aşa se explică şi 
tratamentul special oferit nu numai de către Profet dar şi 
de către toţi califii ortodocşi ai statului arab, succesorii lui 
Muhammad. Locuitorii din  Nadiran  imbrátisaserá 
creştinismul înainte cu aproximativ 100 de ani de apariţia 
Islamului şi suferiseră consecinţele stăpânirii abisinienilor 
şi persanilor. Dar supunerea faţă de musulmani a fost un 
proces etapizat care s-a finalizat cu o discuţie teologică 
între o delegaţie locală şi Profet asupra ideii de creştinism 
şi Islam. Poate că ar fi semnificativ să amintim faptul că, 


262 F.Schuon, Să înţelegem Islamul, Bucureşti, 1994, p. 30; A.Miquel, 
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asa cum afirmá multi dintre istoricii musulmani, delegatia 
nadj renilor si-a celebrat - pe toatâ perioada discutiilor - 
oficiile religioase in moscheea Profetului de la Medina, 
închinându-se însă către est.?°? Evenimentul - dacă într- 
adevăr s-a petrecut întocmai - este cu atât mai uimitor cu 
cât semnificaţia sa era aceea de recunoaştere a 
supremaţiei Islamului ca şi factor politic şi nicidecum 
religios. Respectul de care se bucura delegaţia sus- 
amintită prin acceptul lui Muhammad ca închinarea să se 
facă în direcţia răsăritului, şi nu către apus, a permis 
locuitorilor din Nadiran să beneficieze, chiar şi pentru 
puţin timp, de un statut destul de avantajos faţă de alte 
comunităţi din Peninsulă. Tratatul încheiat era, prin 
urmare, o consfintire a înţelegerii comune dintre cele două 
părţi, bazată pe delimitarea foarte clară a chestiunilor 
religioase de cele politice si economice. Analiza 
documentului încheiat cu comunitatea din Nadiran ne 
indreptáteste să ne aliniem opiniei lui Alfred Morabia care, 
în urma studierii lui, concluziona că acest ultim ahdname 
(„carte de legâmânt') încheiat de Muhammad ca şef al 
comunităţii musulmane „este de o importanţă capitală în 
Islam, în istoria <imperialismului> musulman, deoarece 
dă o orientare constantă politicii islamice în privinţa 
supuşilor nemusulmani. O politică în acest sens fusese deja 
întreprinsă de Profet în Khaibar şi Tabuk, dar acest tratat 
dă o dezvoltare definitivă acestei politici... Mai mult, 
Armand Abel aprecia că acordul cu Nadiran-ul semnifică o 
primă idee asupra „dreptului popoarelor”, idee ce implică 
salvarea vieţii, a proprietăţii, intangibilitatea colectivitatii 
şi, în mod special, autoguvernarea, importanţa sa 
decurgând din caracterul oficial, cu tentă religioasă (era 
încheiat în numele lui Allah, dhimmat Allah) şi permanent 
(cum sublinia şi juristul Yahya b. Adam) al actului propriu- 
zis.” Probabil şi datorită importanţei care i s-a acordat 
acestui act în epocă, istoricul arab al-Baladhuri afirma în 
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cartea sa Kitab Futuh al Buldan (Cartea cuceririlor) că 
„primii scripturari care plăteau djizya au fost, din câte 
ştim, oamenii din Nadiran. Ei erau creştini. Apoi au fost 
oamenii din Ayla si Adhroh şi cei din Tabuk ce pretindeau 
djizya în schimbul acţiunii ghazzu (este vorba despre 
ghaza, expediţia de jaf declansatà de războinicii numiţi 
ghazii, luptători pentru credinţă) ... De fapt, documentele 
vremii atestă plata djizyei înaintea „cazului Nadiran”, prin 
urmare confuzia făcută de al-Baladhuri poate fi pusă numai 
pe seama celebritâtii acestui acord. Premisele încheierii 
acordului cu creştinii de aici au constat în aceleaşi 
demersuri urmate de către islamici, şi anume, invitaţia de 
convertire şi declaraţia de război în cazul unui eventual 
refuz: „dacă refuzati plata djizyei, vá voi declara război ”2%5. 
După cum arăta al-Bukhari în lucrarea Sahih (cel 
Adevărat), cea mai potrivită abordare a Traditiei (Hadith) 
din cele şase câte i-au fost consacrate acesteia, reacţia 
creştinilor, conştienţi de ineficienta unui răspuns negativ, a 
intervenit prompt. Ei s-au grăbit să trimită o delegaţie 
constituită din cele două autorităţi ale comunităţii, cea 
politică si cea religioasă, care să obţină protecţia 
permanentă de la musulmani (cunoscută sub denumirea de 
amân) în schimbul supunerii condiţionate. Deşi situaţia era 
în defavoarea nadirenilor, dată fiind expansiunea rapidă şi 
de proporţii a statului islamic, faptul că zona locuită de ei 
reprezenta un punct strategic de importanţă maximă 
pentru arabi, a determinat parafarea unui avantajos tratat 
pentru aceştia care prevedea o serie de drepturi şi 
obligaţii reciproce.?99 Astfel, creştinii aveau dreptul de a-şi 
păstra proprietăţile şi viaţa, de a-şi practica cultul religios, 
de a-şi menţine organizarea şi ierarhia bisericească 
intacte, obţinând, mai presus de toate, garantarea 
neamestecului în treburile interne ale comunităţii, dar şi în 
sistemul juridic, şi posibilitatea de a face apel la 
autoritatea islamică în caz de nedreptate. In schimbul 
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acestei Oo protectii, creştinii trebuiau să acorde 
musulmanilor, în eventualitatea unui conflict armat, ajutor 
ce consta în arme şi armuri, 30 de cai şi 30 de cămile, iar 
pe timp de pace, 200 de veşminte, dări în produse şi să 
ofere găzduire musulmanilor aflaţi în trecere timp de o 
lună. In acest mod, dhimma garanta securitatea zonei, 
oferind pretiosul avantaj al păstrării entității statale prin 
certificarea neamestecului în treburile interne. Constienti 
de semnificaţia sa pentru statul islamic aflat acum în 
posesia unui important punct strategic, urmaşii Profetului 
au reînnoit documentul în repetate rânduri. Experimentele 
politice iniţiate de Muhammad s-au încheiat cu reale 
succese şi au construit un sistem de care s-au folosit, mult 
timp după moartea sa, toţi califii arabi. Este evident deci 
că avem în faţă un acord politic, încheiat din raţiuni 
politice între două părţi mai mult sau mai puţin egale, 
perfectând o alianţă politică la baza căreia se afla 
securitatea subiecţilor implicaţi. 

Se pare că ahdname-lele încheiate de musulmani şi 
cu alte comunităţi creştine au urmat celor considerate deja 
clasice. Mănăstirea Sfânta Ecaterina din Sinai a primit 
chiar 43 de unde-i serife Ceárti de protecţie ilustre) care 
prevedeau libertatea cultului religios şi autoguvernarea 
după o legislaţie proprie în schimbul achitării tributului, 
toate fiind respectate întocmai de către conducătorii 
musulmani, de această dată sultani otomani.2% 

Documentele epocii lui Muhammad, fondatorul 
statului islamic, au marcat începutul diplomaţiei arabe, 
conţinând şi elemente de drept internaţional, cristalizate şi 
dezvoltate ulterior într-un veritabil „drept al tratatelor”. 
Toate prevederile conţinute în tratatele încheiate înainte 
de anul morţii Profetului (632 d.Hr.) se regăsesc în actele 
califilor ortodocşi care nu fac decât să adapteze principiile 
juridice tradiționale, condițiilor vremii. Influențele 
exterioare, perioada stăpânirii muhammadane si evoluția 
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societátii islamice au grábit sistematizarea ideilor juridice 
intr-un ,drept al tratatelor” in functie de care se construia 
şi politica externâ a statului musulman. Proiectele politice 
şi religioase construite cu oarecare precautie de incipienta 
comunitate islamicà, au cunoscut o finalizare mai mult 
decât favorabilâ şi au schimbat in mod semnificativ 
raportul de forte din Orientul Mijlociu. Conflictele sociale 
şi in special religioase din zonâ au lásat loc expansiunii 
politico-religioase a Islamului. İncâ inaintea declanşârii 
acesteia in Peninsula Arabicá se simtea nevoia unei innoiri 
a societăţii, si asa destul de primitivă, a schimbării 
configuratiei zonale, a structurárii traditiilor si religiilor 
practicate, lucru pe care il realizeazá cu succes numai 
Islamul. Muhammad nu a fondat doar o religie, ci si un 
sistem politic, dictànd o atitudine si un comportament in 
relaţiile cu nemusulmanii. Faptul că el a impus o politică 
fiscalá populatiilor supuse, in urma parafárii unor acorduri 
de protectie, si cá nu s-a limitat doar la o actiune de ordin 
religios, anume râspândirea preceptelor islamice, a fost 
considerat drept un rezultat al manifestárii ataşamentului 
total fatà de principiile Islamului si fatà de interesele 
comunitátii musulmane, cáreia i-a asigurat un statut clar, 
dar mai ales, i-a construit fundamentul politic extrem de 
necesar urmaşilor sái in conditiile continuárii expansiunii 
arabe.?6? 

İn acest sens, statul islamic in perioada 
muhammadană a existenţei sale a perceput tribut iniţial de 
la „Oamenii Scripturii” şi abia mai târziu, din nevoia de a- 
şi asigura necesarul de provizii pentru expedițiile militare, 
de la adepţii celorlalte religii. Urmărind pe de o parte, 
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extinderea teritorialá, si pe de altà parte, asigurarea 
,Spatelui” prin  realizarea alianțelor militare cu 
comunitățile nemusulmane mai importante, Muhammad a 
încheiat o serie de tratate cu comunitățile respective, 
tratate care au statuat regimul protecției sau dhimma. 
Conform denumirii lor, aceste adhname-le (ahd-legâmânt, 
jurământ; wa/we-carte, scrisoare) conditionau acordarea 
păcii şi protecției Cahd wa aman) de plata tributului si a 
altor obligații prevăzute în text. Recunoscând în acest mod 
autoritatea comunității şi ulterior, a statului Islamic, 
nemusulmanii primeau garantia păstrării individualitàtii si 
inviolabilitátii teritoriale, exercitarea autoguvernarii, 
neamestecul în problemele interne, precum şi exercitarea 
liberă a cultului religios specific. Spre deosebire de 
tratatele europene ale timpului, mult mai structurate şi 
mai clare, tratatele arabe erau scurte şi generale, 
necontinând detalii privind aplicarea lor. Preambulul lor 
consta in formula de invocare a benevolentei divinității iar 
sfârşitul preciza numele părţilor şi al reprezentanţilor 
împreună cu titlurile sau funcţiile lor, model la care fac 
apel, mai târziu, şi otomanii, întotdeauna actele aveau un 
caracter provizoriu, lucru afirmat de nenumărate ori de 
către Profet. İn pactul cu evreii din Khaybar, conform unei 
variante, Muhammad ar fi spus „Când vom vrea, vă vom 
trimite de aici”.2% Pe aceeaşi linie se înscrie tratamentul 
regiunilor situate la marginea lumii islamice cu 
administraţie independentă, dar obligate prin contract la 
prestații în bani şi echipament militar sau trupe militare in 
caz de conflict armat. Dată fiind importanţa strategică a 
acestor zone de margine, statul islamic instala garnizoane 
pentru a supraveghea eventualele mişcări venite din 
exterior sau din interior, îndreptate împotriva Islamului. 

In condițiile expansiunii musulmane, caracterul 
tratatelor încheiate de către Profet cu nemusulmanii şi 
chiar atitudinea faţă de aceştia din urmă s-a modificat 
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aproape radical. Desi considerate divine, acordurile lui 
Muhammad nu au fost respectate intocmai, ba chiar 
uneori, nici nu au intrat in calculele califilor arabi. Prin 
urmare, desi exista o traditie a tratatelor, politica tributarà 
islamicá a inregistrat schimbári extrem de semnificative in 
secolele următoare. Cu toate acestea, direcţiile urmate de 
autorităţile statului au fost aproximativ identice cu cele ale 
politicii muhammadane. În acest proces, poate că cel mai 
semnificant obiectiv realizat după acela al constituirii 
statului arab, a fost stabilirea contactelor politico- 
diplomatice atât cu nemusulmanii din interiorul a ceea ce 
ulterior s-a numit Casa Islamului (dar al-Islam), cât si cu 
cei din afara acestui spaţiu, denumit Casa războiului (dar 
al-harb) şi Casa legământului (dar al - and). Dacă această 
terminologie a fost creaţia juriştilor arabi, fondatori ai 
celebrelor şcoli de drept sunnite, practica relaţiilor 
bilaterale existente între nemusulmani şi musulmani, ale 
cărei baze se regăseşte în perioada stăpânirii lui 
Muhammad, a reprezentat de atunci înainte un model 
pentru viitoarele contacte externe ale statului arab. 

2. Convertirea ia Islam şi califii ortodocşi 

Deşi dispariţia Profetului a privat comunitatea 
islamică de un sistem institutionalizat, acesta nefiind în 
vizorul său din cauza necesităţii continuării expansiunii 
militare, totuşi în privinţa raporturilor cu adepţii altor 
religii, în special a celor monoteiste, Muhammad a reuşit 
să urmeze o politică conformă intereselor Islamului şi 
invátámintelor coranice şi să deschidă perspective noi de 
acţiune. Cum bine se cunoaşte, una din liniile directoare 
ale strategiei sale politice, perfect încadrabilă preceptelor 
coranice, a constituit-o convertirea religioasă, şi acolo 
unde nu se putea realiza, toleranța religioasă. 

Preluarea puterii în stat de către Abu Bâkr (632 - 
634), primul calif ortodox şi urmaş al Profetului (care era 
şi socrul său, tatăl mult iubitei soţii a acestuia, Aisha), nu a 
schimbat în chip fundamental această viziune, rămânând 
în limitele ei, mai ales în privinţa nemusulmanilor care au 
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continuat să primească acelaşi tratament. Mai mult, acele 
comunităţi, foste privilegiate, şi-au păstrat aceleaşi 
drepturi acordate lor de către Muhammad prin tratate de 
protecţie, ba chiar au fost susţinute de autorităţile arabe în 
efortul lor de a face faţă noii situaţii politice şi noului lor 
statut. lată de exemplu, reînnoir ea ahdname-lei cu 
Nadiran-ul, imediat după preluarea puterii de către Abu 
Bâkr, era percepută de ambele părţi ca fiind o recompensă 
oferită în schimbul ajutorului acordat musulmanilor 
împotriva inamicilor sâi.279 Se pare că textul tratatului a 
fost însă uşor modificat faţă de cel încheiat de către Profet. 
Poate şi din acest motiv, M. Hamidullah îşi exprima 
îndoiala în privinţa veridicitâtii acestui act, considerând cá 
„unele fraze adiţionale, cu un caracter dur, care se găsesc 
în textul citat de Tabari, dar care lipsesc la Abu Yusuf Ya 
kub, par a fi interpuse. Ele puteau proveni de la califul 
Umar şi nu de la Abu Bâkr, întrucât ultimul i-ar fi lăsat să 
trăiască linistiti pe nadiranieni în ţările lor. La cererea lor, 
califul Umar (634 - 644) le-a facilitat emigrarea în Siria şi 
Irak si i-a scutit de toate taxele timp de doi ani după 
stabilirea lor în noile colonii...?"' Observatia lui Hamidullah 
nu este însă valabilă pentru întregul act, ci numai pentru 
unele fragmente înserate în lucrarea lui Tabari. Atât Abu 
Yusuf Ya kub, cát si M. Hamidullah, prezentau actul cu 
caracteristicile amintite anterior, fara modificări 
semnificative, deci cu aproape aceleaşi prevederi ce 
garantau „protecţia lui Allah pentru persoanele lor (a 
nadiranienilor, n.n.), pământurile lor, practicarea credinţei 
lor, protecţia bunurilor lor, a episcopilor lor, a bisericilor, 
orice se afla cu mic - cu mare în posesia lor. Că nu vor fi 
strânşi la oaste, nici supuşi la dijmă, că niciun episcop nu 
va fi schimbat de la locul său, nici im călugăr de la 
mănăstirea sa şi niciun preot de la parohia sa (toate 
acestea) pentru îndeplinirea a ceea ce Profetul 
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Muhammad, trimisul lui Allah, le-a fixat in scris.”272 Deşi in 
finalul actului se specifica acordarea  permanentei 
,garantii a lui Allah si a Profetului, in conditiile expansiunii 
islamice aceasta nu mai valora nimic, cu toate cá zona 
constituia acelaşi punct strategic al statului si dispunea de 
aceeaşi putere militară. Odată cu modificarea graniţelor 
între care se menținea controlul musulman se schimbau nu 
numai obiectivele cuceritorilor, dar şi viziunea lor asupra 
situaţiei din teritoriile aflate deja în subordine. Tocmai de 
aceea, nu este de mirare faptul că unele regiuni îşi pierd 
din importanţa cândva vitală pentru tânăra comunitate 
musulmană in formare, si, din nefericire, locuitorii 
acestora işi vád incálcate sau pur si simplu desfiintate 
vechile drepturi consfintite prin pactele orale sau scrise de 
protectie. Sá nu uitàm cá statul islamic se afla abia la 
inceputul expansiunii sale, iar abuzurile vor creste direct 
proportional cu inaintarea militará si politicá. Semnificativ 
este ca, la doar un an de la disparitia Profetului, 
succesorul sáu reuşise sá impunâ Islamul in aproape toatâ 
Peninsula Arabicá, sá o unifice religios, demonstrând 
tuturor cá numirea sa in functia de calif de cátre membri 
comunităţii din care făcea parte nu era un gest politic 
gratuit. 

Odatà cu prima incursiune a armatei musulmane 
condusá de capabilul comandant arab Khalid ibn al-Wilid in 
Irak, in anul 633 d.Hr, se marca inceputul unei alte 
perioade de evolutie in istoria comunitátii musulmane 
condusá de califul Abu Bâkr. Demersurile diplomatice ale 
autoritátilor arabe nu se deosebeau cu nimic fatà de 
practica anterioará statuatá de Muhammad. Era vorba 
despre acelasi procedeu, de rutiná am putea spune noi, 
care presupunea lansarea somatiilor de rázboi in acelasi 
timp cu cea a invitatiei la convertire, in functie de care se 
lua decizia finalâ de declansare a atacurilor militare sau, 
dimpotrivă, in cazul acceptului, de perfectare a păcii. 
Khalid ibn al-Wilid a lansat o astfel de somatie de rázboi 
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cátre locuitorii capitalei lakhmide, Hârah, in urma cáreia a 
incheiat si un tratat de pace ,de acelasi fel cu cele deja 
incheiate cu alti oameni ai Cártii, constând in plata 
djizyei...?73 

Potrivit documentului, cei 6.000 de nemusulmani 
trebuiau sá plâteascâ in schimbul protectiei câte 10 
dirhemi pe cap de locuitor, adică suma de 60.000 de 
dirhemi anual. Dacà facem un calcul, observàm cà suma 
specificatà era extrem de mare pentru acele timpuri, de 
unde putem deduce, comparánd cuantumul cu acela 
mentionat in alte acte cu caracter similar, cá locuitorii 
fostei capitale lakhmide duceau o viaţă prosperă, rezultat 
al activităţii comerciale întreprinsă în perioada anterioară 
cuceririlor arabe. Cerinţele musulmanilor se raportau 
aşadar nu doar la necesităţile comunităţii proprii, ci şi la 
posibilităţile financiare ale statelor sau comunităţilor aflate 
sub control, ceea ce ne face să credem, deşi nu avem 
dovezi documentare în acest sens, că totuşi exista o 
strategie specifică gazalelor (expedițiilor sfinte) şi, deci cá 
nimic nu se făcea întâmplător. 

Cu toate că musulmanii nu s-au mai confruntat cu 
rivalitatea politică sau militară a bizantinilor ori a 
sasanizilor, ei au continuat tatonârile în speranţa 
convertirii locuitorilor, dar şi a stăpânirii teritoriilor aflate 
sub influenţa directă a acestora. Acelaşi Khalid ibn al-Wilid 
îi soma pe sasanizi, amenintandu-i cu moartea in caz de 
refuz: ,... primiţi protecţia mea şi plătiţi djizya. Dacă nu 
faceţi aceasta, vă jur pe Allah că voi porni împotriva 
voastră cu oameni tot atât de dornici de moarte pe cât 
sunteţi voi dornici de viata”. Încercarea destul de 
îndrăzneață a musulmanilor, capabili să amenințe imperiul 
sasanid, nu era întâmplătoare, ea realizându-se într-un 
moment de vizibilă slăbiciune politică şi militară a unuia 
dintre colosii militari ai zonei. Prin poziţia sa geografică, 
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Iranul evului mediu avea sá devinâ câteva secole mai 
tárziu un punct-cheie ce asigura legátura intre Europa si 
Asia Centrală, India sau China, legătură care, pe uscat, se 
realiza prin intermediul celebrului , drum al mátásii" care 
conecta China la Orientul Apropiat, iar pe mare, prin 
intermediul celor douá mari segmente ale ,drumului 
mirodeniilor" care conectau Oceanul Indian - prin Golful 
Persic, respectiv Irak, si Marea Rosie, respectiv Egipt, de 
Mediterana orientalá.?* Dar rolul sáu economic de 
neignorat in perioada prearabá, si capacitatea sa politicá 
de invidiat - in primele decenii ale secolului al VII-lea a 
cucerit, in detrimentul imperiului bizantin, Anatolia, Siria, 
Palestina, Egipt, si a asediat, in 626, Constantinopolul - au 
făcut din imperiul sasanid o adevărată putere zonală, care 
nu înceta să-şi manifeste voinţa politică atunci când era 
vorba despre păstrarea echilibrului în Orient. Mijlocul 
aceluiaşi secol al VII-lea punea însă imperiul în fata crudei 
realităţi a neputinței continuității existenţei fiinţei sale de 
stat. Incapabil de a se mai manifesta în relaţiile 
internationale ca un factor politic decisiv in spatiul 
orientului mijlociu, asa cum lesne o fácea inainte, imperiul 
va ceda treptat si va sfârşi prin a fi supus definitiv in urma 
transformárii sale in provincie arabá. Statul sasanid cádea 
astfel in urma gravelor lovituri interne si externe aplicate 
sistematic in ultimul timp de diversi factori negativi. Era 
un final nefericit, propriu de altfel marilor imperii, de care 
nu va fi scutit nici imperiul arab câteva secole mai târziu. 
Se cunoaste bine faptul cá in secolul al XIII-lea, in urma 
repetatelor atacuri mongole, acesta primea o lovitură de 
graţie de pe urma căruia nu-şi va mai putea reveni 
niciodată la nivelul la care se ridicase până în acel 
moment. 

Nu acelaşi lucru s-a întâmplat însă şi cu statul 
bizantin, care a recurs la eforturi extreme pentru a rezista 
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presiunilor exercitate de cátre califii arabi. Continuator al 
politicii muhammadane, Abu Bâkr trimitea o nouá invitatie 
la Islam impáratului bizantin, Heraclius (610 - 641). Dacâ 
ar fi sa dám crezare cronicarului armean, Sabeos, 
contemporan evenimentelor, bizantinii au respins cu 
demnitate delegaţia musulmanilor, care a ameninţat cu 
atacul armat: „Ei (musulmanii, n.n.) au trimis o ambasadă 
împăratului bizantin care i-a spus: <Allah a dat aceste ţări 
ca moştenire strámosului nostru, Abraham şi urmaşilor săi; 
tu ai stăpânit deja aceste ţări timp îndelungat; restituie-ne 
aceste ţări prin bună înţelegere şi nu vom mai pătrunde pe 
teritoriile tale. În caz contrar, noi îţi cerem să înapoiezi, cu 
dobândă, tot ceea ce ai împrumutat>. împăratul a refuzat 
şi nu a oferit ambasadorului răspunsul pe care-l aştepta. 
Prin urmare, a spus: <Aceste ţări sunt ale mele, aşa cum 
moştenirea ta este deşertul. Mergeţi în pace”. ??? Iată că, 
în acest caz, nu mai vorbim despre slăbiciune sau 
incapacitate de acţiune, răspunsul dovedind această 
realitate într-un mod foarte clar, ci vorbim despre reacţia 
unui stat aflat în imposibilitatea de a achita arabilor în 
continuare împovărătoarea sumă anuală de 30 livre de aur, 
din cauza crizei financiare prin care trecea în acel 
moment. M. Hamidullah consideră că declanşarea 
imediată a acţiunilor punitive, pe două fronturi, împotriva 
bizantinilor şi a sasanizilor, prin angajarea a trei armate în 
Siria, Palestina şi Iordania, era de fapt o expresie a politicii 
de cucerire musulmană pusă sub semnul cuvintelor 
„islamizarea, supunerea sau sabia”.276 

Evenimentele s-au precipitat însă în timpul stăpânirii 
califului Umar (634 - 644), succesorul lui Abu Bákr, care 
sesiza necesitatea instalării unui sistem ,whereby the 
whole Empire was put în trust for the Muslim community 
with the caliph as sole trustee". 2779 Potrivit noii concepţii, 
califul reprezenta singura autoritate politică aptă să ia 
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orice decizie doreste, dacá ea este conformá cu interesele 
statului. Cum Abu Bákr insuşi fusese detinátorul puterii 
executive (hukm) in numele lui Allah, si al autoritàtii (amr) 
in fata tuturor membrilor comunităţii credincioşilor 
(umma), prin alegerea sa de către aceştia din urmă, Umăr 
moştenea aceleaşi drepturi în virtutea desemnării sale 
drept calif de către predecesorul sáu.?" Noua viziune se 
reflectă în toate domeniile societăţii islamice, prin urmare 
şi în relaţiile cu nemusulmanii. Reamintim facilităţile pe 
care se pare că le-au primit creştinii din Nadiran pentru a 
se stabili în Siria şi Irak din partea califului Umar. Istoricul 
W. Muir credea însă, contrar lui M. Hamidullah, că 
deplasarea creştinilor nu se datora bunávointei califului, ci 
dimpotrivă, alungárii lor din Nadiran ca urmare a 
desfăşurării unor activităţi ilegale cu bani.?? Adevărul 
pare a fi situat undeva la mijloc din moment ce însuşi 
califul a dat ordine stricte guvernatorilor Siriei şi Irak-ului 
să lase pământurile în grija nadiranienilor şi să-i scutească 
de tribut pe o perioadă de doi ani.?9?? Locul de refugiu al 
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folosi violenţa. Depun mărturie pentru acestea, 'Othmân ben 'Affân şi 
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crestinilor nadireni a fost ales, conform cronicilor, cát mai 
departe de Yemen. 

Schimbarea atât de bruscá a atitudinii califului Umar 
fata de creştinii din Nadiran, conjugatâ si cu conditiile 
neprielnice ale desfásurárii campaniilor militare din cadrul 
programului de expansiune inaugurat de către noile 
autorităţi islamice, sunt numai două dintre motivele pentru 
care autori precum A. Morabia, A. Abel, I. Goldziher, B. 
Lewis ori M. Hamidullah, considerau destul de nepotrivită 
concordanța dintre poziţia oficială adoptată de calif pe tot 
parcursul domniei sale în privinţa nemusulmanilor şi 
,ordonantele” emise tot de către acesta, relative la acelaşi 
subiect. Aceste ,ordonante" sau ,precepte" cum adesea 
apar denumite in istoriografie, reprezintă, de fapt, o 
expresie a supunerii de care trebuiau să dea dovadă 
populaţiile cucerite, respectând o serie de reguli foarte 
stricte şi extrem de dure. Cunoscute sub denumirea de 
Pactul lui Umar («al - and al-’Umar), ordonantele erau 
cuprinse într-o scrisoare adresată credincioşilor creştini 
din Siria. Datorită acestei contradicții, A. Abel credea că 
nu era vorba decât despre o simplă construcţie arbitrară în 
legătură cu noţiunea de protecţie, dhimma prescrisă de Ku 
Inn şi aplicată tributarilor statului islamic. Dimpotrivă, 
luând în discuţie prevederile acestui act, A. Morabia nu-l 
atribuia califului ortodox Umăr I, ci califului umeyyad, 
Umâr b. Abd al-Aziz cunoscut şi ca Umăr II (717 - 720) ori 
urmasilor sái. In cazul in care considerám acest document 
ca fiind emis de către Umár I, nu-l putem motiva decât prin 
dorinta califului de a reprezenta unicul factor de decizie in 
relaţiile cu nemusulmanii cărora trebuia să li se 
stabileascá un anumit statut si sá li se specifice clar 
situatia lor de supusi ai Islamului. In schimbul protectiei 
(iamân), creştinii din Nadiran isi asumau următoarele 
obligatii??!: a) să nu construiască, în oraşele arabe sau in 
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vecinătatea lor, noi lácase de cult (biserici sau mănăstiri), 
sá nu le repare, in timpul noptii sau al zilei, pe cele deja 
existente, amenintate cu ruina sau pe cele situate in 
cartierele musulmanilor; b) sa acorde  gázduire 
musulmanilor aflati in trecere prin zonâ timp de trei zile; c) 
sa nu acorde ospitalitate spionilor sau dusmanilor 
Islamului; d) să nu îi înveţe pe copii lor Kur inul; e) să nu-şi 
manifeste in mod public atasamentul fatá de propria 
religie sau să convertească pe cineva la aceasta; să nu-şi 
împiedice rudele să se convertească la Islam dacă acestea 
doresc să o facă; f) să-i respecte pe musulmani şi să se 
ridice în picioare când aceştia doresc să se aşeze pe 
locurile lor; g) să nu semene cu musulmanii sub aspectul 
îmbrăcămintei, al modului de a se îmbrăca; să nu 
vorbească limba islamicilor; h) să nu urce pe şa, să nu 
poarte sabie sau orice fel de armă; i) să nu scrie inscripţii 
în limba arabă pe care să-şi aplice sigiliul; j) să nu vândă 
băuturi fermentate; k) să-şi tundă partea din faţă a 
capului; 1) să se îmbrace la fel oriunde s-ar afla şi să 
poarte în permanenţă cureaua numită zunnar la mijloc şi 
alte semne distinctive pe îmbrăcăminte; m) să nu-şi etaleze 
pe drumuri sau în pieţe crucile sau cărţile faţă de 
musulmani; să folosească clopotele în biserici foarte încet; 
să nu vorbească tare la slujbele bisericeşti sau în prezenţa 
musulmanilor; să nu-şi bocească morţii prea tare; să nu-şi 
îngroape morţii aproape de musulmani; n) să nu posede 
sclavi ce au aparţinut musulmanilor; o) să nu construiască 
locuinţe mai înalte decât clădirile musulmanilor; p) să nu 
lovească niciun musulman (prevedere adăugată la 
semnarea actului de către calif). Prin urmare, actul nu 
numai că minimaliza importanţa comunităţii respective şi a 
tuturor nemusulmanilor, reprezentând un model oficial de 
comportament al autorităților islamice faţă de 
nemusulmani, ci le inráutátea în asemenea mod situaţia în 
stat, încât acest statut îi împingea foarte aproape de 
statutul de supuşi interni ai statului arab, asa-numitii 
dhimmi. Încălcarea unui singur punct al „pactului” atrăgea 
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dupâ sine pierderea protectiei şi pedepsirea celui in cauzá 
cu moartea. Se pare cà Umâr ar mai fi adáugat alte douâ 
prevederi actului, conform cárora un nemusulman nu avea 
permisiunea sá cumpere un prizonier al musulmanilor si 
nici sá se implice in mod voluntar in vreun conflict, fie el si 
minor, impotriva vreunui islamic. 

Mentionarea purtárii obligatorii de cátre 
nemusulmani a semnelor distinctive numite givá, in cadrul 
acestui document, il fácea pe A. Morabia sá concluzioneze 
faptul cá este vorba totusi de un act incheiat mult mai 
târziu, intrucát astfel de semne au apárut abia din secolul 
al VIII-lea d.Hr.?% într-adevăr, un pact din secolele VIII-IX 
d.Hr., consemnat în lucrarea lui al-Shafi-i, intitulată Kitab 
al-Umm?8, mult mai specializat si mai detaliat decât 
simplele scrisori sau tratate de protecţie atestate în epoca 
lui Muhammad şi a califilor ortodocşi, cuprindea, în 
legătură cu acest subiect, pe lângă precizările anterioare, 
altele noi. Conform acestora, nemusulmanii erau obligaţi 
să manifeste o atitudine plină de respect pentru religia şi 
practicile musulmanilor, pentru Profet şi Ku Inn, încercând 
să evite aluziile negative la adresa acestora; nu se puteau 
căsători cu o femeie musulmană şi trebuiau să achite 
djizya de un dinar, la începutul fiecărui an. Această taxă 
era plătită de fiecare bărbat adult, liber şi sănătos, dar nu 
şi de către copii, bolnavii mintal, sclavii sau femei. 

Cele două documente grupează în categorii distincte 
toate obligaţiile dhimmilor (protejatilor). După opinia lui 
M. Maxim, două erau categoriile ce grupau aceste obligaţii 
şi anume obligaţiile ,necesare" şi obligaţiile ,dezirabile". 
In prima categorie erau incluse obligaţii ca achitarea 
djizyei de către orice bărbat matur, liber şi sănătos, 
manifestarea constantă a respectului faţă de religia şi 
practicile musulmane, şi în special faţă de Profet şi Ku Inn, 
recunoaşterea autorității statului islamic, interdicţia 
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căsătoriei unui bărbat nemusulman cu o femeie 
musulmaná, interdictia acordárii de ajutor duşmanilor 
Islamului. Dacă aceste obligaţii trebuiau respectate 
întocmai, cele „dezirabile” erau îndeplinite în funcţie de 
împrejurările istorice. Astfel, nemusulmanilor li se 
impuneau şi alte interdicții cum ar fi aceea a vânzării către 
musulmani a vinului şi a cărnii de porc, apoi obligaţia 
purtării semnelor distinctive pe îmbrăcăminte, interdicţia 
de a merge călare şi de a purta arme, interdicţia 
construirii de locuinţe mai înalte decât cele aparţinând 
musulmanilor ori a ridicării lăcaşurilor de cult, interdicţia 
exprimării cu voce tare a convingerilor religioase (la slujba 
din cadrul bisericii) sau aceea de a-şi plânge morţii cu voce 
tare. 

Diferenţa considerabilă între acordul încheiat de 
către Muhammad cu Nadiranul în anul 632 d.Hr şi 
„prescripţiile” lui Umar ne indreptateste să credem ca 
statutul creştinilor de aici s-a înrăutățit treptat poate nu 
atât din cauza comportamentului nemusulmanilor faţă de 
statul islamic (fapt ce nu poate fi deocamdată probat prin 
documente), cât mai ales din cauza conjuncturii externe, a 
expansiunii politice musulmane care a căpătat cu timpul 
calitatea de politică de stat. „Pactul lui Umar” statua 
inegalitatea evidentă a protejatilor faţă de membrii 
comunităţii islamice, prin numeroasele interdicții impuse 
în mod arbitrar, şi aceasta numai pentru obţinerea unui 
aman ce nu putea fi revocat. De altfel, această atitudine îşi 
găsea justificarea în versetele coranice IX/29, III/91 - 93 
ş.a. şi chiar fundamenta procesul transformării dhimmi- 
Xox în „supuşi din a doua categorie”, care nu puteau 
beneficia de drepturile ori prerogativele credincioşilor 
musulmani şi faţă de care se diferentiau chiar şi prin 
interdicţia de a purta haine asemănătoare. Conform teoriei 
dreptului musulman, aceste semne distinctive numite giyâr 
trebuiau respectate întocmai. Astfel, nemusulmanii aveau 
obligaţia de a purta permanent o bucată de stofa, o 
centură numită zunnar (întâlnită şi sub formele mintag sau 
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kistig) si un turban de o culoare specificà fiecârui grup 
etnic: galben pentru evrei, rosu pentru saabeeni şi 
samariteni, bleu sau albastru pentru crestini.?9* Se pare ca 
purtarea semnelor distinctive de cátre nemusulmani a fost 
o iniţiativă ce i-a aparţinut califului Abbasid al-Mutawakkil 
(847 - 861), care a dezlântuit o serie de persecutii 
impotriva evreilor si creştinilor, luánd mâsuri extrem de 
dure si contra si-i tilor din imperiu. Conform opiniei lui A. 
Fattal?®°, această inegalitate de tratament a fost aplicată in 
mod deosebit în domeniile financiar şi juridic, aşa cum 
sublinia şi A. Cilardo. Acesta din urmă discuta cazul 
dreptului unui nemusulman la moştenire, locuitor al 
teritoriului protejat (beneficiar de dhimma), şi observa 
cum situaţia acestuia se modifica în funcţie de religia pe 
care o împărtăşea.2%5 Dacă nemusulmanul nu era convertit 
la Islam, se înregistrau următoarele situaţii: a) dacă un 
creştin moare şi are un fiu musulman, acesta din urmă 
moşteneşte toată averea tatălui; b) dacă un musulman 
moare şi are doi fii, unul de aceeaşi religie şi altul de 
religie diferită (creştină sau iudaică), deci situat teoretic în 
categoria dhimmilor, moştenirea îi va reveni în întregime 
fiului musulman; c) dacă un evreu sau un creştin 
decedează, lăsând urmaşi nemusulmani, moştenirea 
revenea celui care o revendica primul; d) dacă un evreu 
moare lăsând în urma sa un frate musulman, acesta din 
urmă moşteneşte toată averea primului; e) dacă un 
musulman se căsătoreşte cu o femeie nemusulmană iar 
aceasta moare, moştenirea ei revine în totalitate soţului ei; 
dacă însă moare soţul, soţia nu poate moşteni nicio parte 
din averea soţului. În cazul în care nemusulmanul se 
converteşte la Islam, el are parte de o serie de înlesniri din 
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partea statului musulman, conform urmâtoarelor situatii 
întâlnite: a) dacă un musulman moare lăsându-şi soţia de 
altă religie iar aceasta se converteşte între timp, ea are 
dreptul la moştenire; b) dacă un dhimmi se converteşte în 
timpul vieţii tatălui său ori imediat după decesul acestuia, 
el are dreptul la toată moştenirea părintelui său, chiar 
dacă există moştenitori nemusulmani (un alt fiu ori soţia 
decedatului); c) dacă un creştin se converteşte şi apoi îşi 
reneagă noua religie, lăsând drept moştenitor un fiu 
creştin, acesta din urmă are dreptul la toată averea tatălui 
său. Diferenţa de tratament este, prin urmare, extrem de 
evidentă, în defavoarea elementului neislamic ori a femeii 
musulmane. Încă o dată superioritatea musulmanilor este 
confirmată de teoria şi practica juridică, deşi nu era 
neapărat o regulă în a le urma. Califul avea destulă putere 
pentru a interveni în favoarea unor cazuri particulare în 
care erau implicaţi nemusulmanii. Din păcate, nu toate 
judecátile se încheiau cu un rezultat favorabil 
nemusulmanilor care intrau in proces cu vaditul 
dezavantaj de a nu împărtăşi credinţa în Allah şi în profetul 
său Muhammad. 

Din fericire deci pentru nemusulmani, realitatea nu 
se conforma întotdeauna prescriptiilor juridice ori coranice 
(pentru că multe chestiuni legate de complicatul proces al 
moştenirii sunt menţionate în Ku Inn), drept pentru care 
au existat, în funcţie de conjunctură, destul de multe 
excepţii. Nu puţini au fost nemusulmanii care se 
imbogáteau de pe urma cumpărării unor mari suprafeţe de 
pământ (chiar si sate), cu titlul de miilk (proprietate 
privată), pe care ulterior le lăsau moştenire urmaşilor cu 
titlul de wâkf (fundaţie pioasă), folosindu-se de o 
modalitate directă ori de una indirectă (prin intermediul 
mănăstirilor) - afirmaţie valabilă însă pentru o perioadă 
mai târzie.2% 

Seria tratatelor cu nemusulmanii a continuat, cu 
excepţiile de rigoare, şi în timpul primilor califi în acelaşi 


287 M. Maxim, op. cit, p. 175 


spirit al tolerantei inregistrat in epoca muhammadaná. 
Respectánd aproape fidel liniile politicii Profetului fatà de 
populatiile de alte religii, califii ortodocsi sau succesori au 
stabilit, o dată pentru totdeauna, cadrul in care se 
desfăşurau relaţiile cu acestea. O contribuţie extraordinară 
la statornicirea raporturilor bilaterale (unilaterale în 
viziunea arabilor) au avut-o specialiştii în drept islamic, 
care, influenţaţi mai mult sau mai puţin de litera sfântă a 
Kur înului, de faptele lui Muhammad cuprinse în Hadithe 
(Sunna) sau de celelalte surse ale jurisdicției arabe, au 
fixat în teorie, în termeni de specialitate, pentru o mare 
perioadă de timp, practica timpului. Nu este aşadar 
întâmplător faptul că în toate actele de protecţie încheiate 
de primii califi cu nemusulmanii erau întâlnite aceleaşi 
prevederi şi se dădeau aproape aceleaşi dispoziţii care 
reglementau situaţia adepților altor religii din interiorul 
ori din exteriorul lumii musulmane.??? 

În actul capitulării Damascului, perfectat în anul 636 
d.Hr. /15 d.Hr, erau specificate cunoscutele clauze de 
protecţie în privinţa siguranţei persoanei, bunurilor, 
bisericilor, oraşelor şi a locuinţelor, dar numai cu condiţia 
achitării djizyei.?*? în lucrarea intitulată Memoriile asupra 
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musulmanilor. în mod frecvent este adăugat faptul că dhimmi-iV trebuie 
să manifeste bunăvoință fata de musulmani şi să se abţină de a acorda 
ajutor adversarilor Islamului. Pe de altă parte, sunt enumerate 
siguranţa personală (a nemusulmanilor, n.n.), a bunurilor lor, a locurilor 
de cult; libertăţile individuale şi colective; menţinerea legilor şi a 
tribunalelor proprii; şi adeseori diverse clauze de scutiri.“ (X. de Planhol, 
Minorites en Islam, p. 35-36) 

289 „lată ce acordă Khâlid b.al-Walid locuitorilor Damascului, care au 
fost ocupați: El le acordă protecţia persoanelor, bunurilor şi bisericilor 
lor. (El consimte, de asemenea) ca incinta oraşului lor să nu fie distrusă 
şi ca niciuna din casele lor să nu servească locuirii [trupelor militare] 
[...] Nu este vorba decât de binele lor dacă ei achită djizya.“ (apud 


cuceririi Siriei (Mémoire sur la Conquéte de la Syrie), De 
Goeje sublinia atitudinea extrem de favorabilă a sirienilor 
fatá de arabi, adoptatá in speranta cá acesti noi cuceritori 
vor aplica locuitorilor orasului un tratament mai putin dur 
decât inaintaşii lor si vor înlătura „tirania meschiná a 
stâpânilor precedenti”.299 Un alt act de protectie incheiat 
de autorităţile arabe cu comunitatea din Ba labakk formată 
din bizantini, persi si arabi, stipula, în aceiaşi termeni bine 
cunoscuţi, securitatea vieţii lor, a proprietăţilor, bisericilor, 
locuinţelor situate în afara sau în interiorul oraşului şi a 
morilor, libertatea de a călători a negustorilor din oraş, 
achitarea kharadj-ului si a djizyei de către adepţii altor 
religii decât cea islamică şi exceptarea musulmanilor de la 
taxe.??! O convenţie asemănătoare a fost încheiată, după 
numai doi ani de la capitularea Damascului (17 d.Hr.), de 
către califul Umar cu Ierusalimul, în urma căreia califul a 
fost recunoscut de patriarhul Sofronius, acesta din urmă 
acceptând protecţia oraşului şi a locuitorilor săi în 
schimbul achitării regulate a djizyei.2*2 Toleranta de care s- 
au bucurat locuitorii Ierusalimului, oraşul către care 
odinioară, înaintea schimbării poziţiei către Mekka, se 
îndreptau toate rugăciunile musulmanilor, a fost cunoscută 
şi de către egipteni. Guvernatorul bizantin al Alexandriei 


M.Hamidullah, op.cit., II, doc.nr. 258, p. 120) 
290 Ibidem, |, p. 53 
291 P. Hitti, Islam and the West, p. 112-113 


292 „lată ce ocroteşte Servitorul lui Allah, *Umar, Conducătorul 
Credinciosilor, locuitorilor din Aelia (lerusalim) sub formă de 'protectie*: 
El le ocroteşte persoanele, bunurile, bisericile şi crucile, cele ce se află 
în stare bună sau proastă, precum şi cultul lor în general. Bisericile lor 
nu vor fi destinate locuirii şi nici distrugerii: ele, precum şi dependintele 
lor, nu vor suferi nici o pagubă şi nici bunurile ce le aparţin. Ei nu vor fi 
supuşi persecuțiilor în privinţa cultului şi nici nu li se va pricinui vreun 
rău. Nu i se va permite nici unui evreu să locuiască împreună cu ei în 
Aelia. Locuitorii Aeliei vor trebui să achite djizya din motivul pentru care 
şi locuitorii altor oraşe o fac. [...] ,, (apudM. Hamidullah,o/?. cit., II, 
doc.nr. 261, p. 123-124; vezi şi |, p. 54; detalii în A. Abel,, La 
convention..., p. 7-8; xxx, Khalifat,Patriarcat & Papauté, Etudes 
Histiriques, Paris, 1982, p. 32) 


egiptene, de exemplu, beneficia de o astfel de protectie, 
extrem de binevoitoare, de altfel, din partea califului Umar 
începând cu anul 642 d.Hr.2% 

Prin urmare, toate tratatele de protecţie încheiate 
între autorităţile musulmane şi comunităţile cu care au 
intrat în contact includeau o serie de obligaţii ce reveneau, 
de regulă, nemusulmanilor. În schimbul obţinerii protecţiei 
persoanelor, a bunurilor şi vieţii, aceştia erau nevoiţi să 
plătească tribut statului islamic. De obicei, tributul 
reprezenta fie o sumă fixată prin tratat, fie produse de 
diversă natura, fie chiar ajutor militar (în cazul 
comunităţilor puternice). Dacă termenii se schimbau între 
timp ori situaţia internă sau externă a statului se deteriora 
iar comunitatea lua decizia de a nu mai respecta limitele 
tratatului, prevederile lui se anulau odată cu anularea de 
la sine a protecţiei islamice şi aşa-numitul amân colectiv 
era retras de la sine. lată de exemplu ce conţinea 
scrisoarea califului Umar trimisă locuitorilor din Isfahan şi 
din împrejurimi, în anul 642 d.Hr.: „Voi sunteţi în siguranţă 
atât timp cât vă indepliniti obligaţiile... dar dacă schimbaţi 
ceva sau dacă cineva dintre voi o face si voi nu-l predati, 
atunci nu mai beneficiaţi de amân...2* Conform juristului 
Abu Yusuf Ya kub, contemporanul marelui calif Harun ar- 


293 , Califul ‘Umar îi scria lui ‘Amr b.al-*As: „Am primit scrisoarea ta 
care preciza că guvernatorul (bizantin) al Alexandriei ţi-a propus plata 
djizyei cu condiţia ca tu să-i înapoiezi 

294p ersoanele pe care le-ai luat în sclavie în ţările sale. Eu cred că, o 
capitatie (djizye) constantă care ne-ar reveni nouă şi celor care vor veni 
după noi printre musulmani, va fi preferabilă, din punctul meu de 
vedere, unei prăzi care se împarte şi care dispare ca şi cum n-ar fi fost. 
Propune-i deci guvernatorului Alexandriei să-ţi dea djizya cu acea 
particularitate că puteţi să-i lăsaţi pe cei ce vă sunt sclavi să aleagă 
între Islam şi religia lor. Aceia dintre ei care vor alege Islamul se vor 
număra printre musulmani, având aceleaşi drepturi cu ei şi aceleaşi 
obligaţii. Aceia care vor opta pentru religia lor, vor fi supuşi achitării 
djizyei, aceeaşi care este impusă şi adepților religiei lor.[...]“ 
(qpio/M.Hamidullah, op.cit, n, doc. nr. 268, p. 127; A.Abel, La djizya..., p. 
18) 

apud V.Panaite, Consideratii privind.., n, XXV12, 1988, p. 403 


Rashid, Umár considera mai mult decât necesará aplicarea 
acestor reguli ce defineau intreaga sa politicâ tributarâ: 
„am păstrat (spunea Umar, n.n.) pământul locuitorilor 
(autohtoni, n.n.) şi le-am impus kharadj pentru pământ şi 
capitatia ca impozit personal, pentru tezaurul comunităţii 
(fay), în profitul musulmanilor care i-au învins, al copiilor şi 
al succesorilor lor”. În acest context, se făcea referire şi la 
conflictul dintre calif şi cuceritorii Irak-ului si ai Siriei, 
declanşat din cauza refuzului şefului islamic de a da 
musulmanilor dreptul de stăpânire directă (este vorba de 
interdicţia de a fi jefuite sau luate în posesie terenurile 
respective) asupra teritoriilor cucerite. Potrivit unei tradiţii 
relatate de Mohammed ben Ishâk şi menţionată în Cartea 
impozitului funciar al cărei autor era acelaşi Abu Yusuf Ya 
kub, Umăr ar fi răspuns cu un refuz cererii cuceritorilor de 
a împărţi Sawându-l şi Ahwaz-ul, aplicând din nou practica 
tributului. Motivul era unul pur practic întrucât zona 
respectivă reprezenta, în calculul militar al arabilor, un 
important punct strategic şi militar. Măsurile luate în 
privinţa  Sawândului, care  decideau imobilitatea 
proprietăţii în schimbul plăţii tributului (conform dorinţei 
exprese a califului, pământurile de kharadj nu-şi puteau 
schimba statutul juridic nici în cazul când posesorul său s- 
ar fi convertit la Islam), au fost apreciate de către NJ. 
Coulson drept „germenul noţiunii de proprietate publică, 
diferită de proprietatea privată, şi a ideii de fond special 
afectat intereselor comunităţii în ansamblu (fay)”.?°° 

In Siria, Irak şi Egipt tributul nu era perceput de la 
femei, copii, bărbaţi cu diverse infirmitàti ori sclavi, ci 
numai de la bărbaţii sănătoşi şi liberi. Dacă pentru Sawâd 
capitatia era foarte precis stabilită, în funcţie de averea 
persoanelor impozitate (bogatii plăteau 48 dirhemi, săracii 
achitau 12 dirhemi iar cei de categorie mijlocie, 24 
dirhemi), pentru Ierusalim nu exista o sumá fixá ce trebuia 
achitata, ci doar mentiunea cá  ,natiunea regalâ” 


295 apud A.Morabia, op.cit., p.449 ; vezi A.K.S.Lambton, Iran, in JEI-1", 
tom IV, p. 15 ; T.Gemil, op.cit, p. 18 
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(musulmană, n.n.) acordă protecţie comunităţii creştine de 
aici în schimbul plăţii kharadj-ului şi a altor taxe.?*© 

Reforma fiscală iniţiată de califul Umar nu a prevăzut 
scutirea completa de taxe a noilor convertiți la Islam care 
oricum plăteau pomana (zakâtul), în virtutea faptului că ea 
însăşi constituia unul dintre cei cinci stâlpi (<arkân) ai 
credinţei islamice, a căror respectare era obligatorie 
pentru orice credincios musulman. La fel se întâmpla cu 
renegatii nemusulmani care suportau acelaşi tratament ca 
şi renegatii arabi, ei neavând de optat decât între 
convertirea la Islam sau moartea de bunăvoie. 

Din punctul de vedere al cuantumului, situaţia 
perceperii tributului de la populaţia nemusulmană era 
aproape complet diferită de la zonă la zonă. Deşi iniţial, 
suma se ridica la 1 dinar pe cap de locuitor, ea va cunoaşte 
de-a lungul timpului şi în spaţii diferite oscilaţii 
semnificative. Opiniile specialiştilor în chestiuni de drept 
islamic - singurul domeniu în care erau specificate astfel 
de lucruri - nu erau unanime într-o problemă atât de 
delicată ca cea de faţă. De exemplu, unul dintre cei mai 
celebri jurişti ai Islamului, Abu Yusuf Ya kub, făcea 
distincţia între plătitorii bogaţi („cei ce schimbă bani”) şi 
cei săraci (croitorii, cizmarii, ş.a.), fără a-i menţiona pe 
oamenii din categoria de mijloc. După EI. Cahen, această 
categorie, a oamenilor de condiţie medie, achita o sumă 
fixă de 2 dinari (24 dirhemi), pe când nemusulmanii 
înstăriți vărsau in tezaurul comunităţii 4 dinari (48 
dirhemi).7 De regulă, în Siria şi Irak taxa era de 1 dinar 
pe cap de locuitor; 

În Egipt, creştinii achitau nu numai dări în natură, ci 
şi impozitul funciar de 1 dinar pe faddan (suprafaţă arată 


296 Pentru Sawâd, vezi M. Hamidullah, op.cit., H, doc.nr. 233-234, p. 
105-106; Abu Yusuf Ya'kub, op.cit., p. 60, pentru lerusalim, vezi M. 
Hamidullah, op.cit., H, doc.nr. 261, p. 123-124; xxx, Khalifat, Patriarcat 
& Papauté, p. 32 

297 vezi M.Shaban, Islamic History. A New Interpretation. AD.600-750 
(AH 132), Cambridge, 1976, p. 49; C.H.Becker, Djizya, în ,El-1,, |, p. 
1052; CI.Cahen, Djizya, în JEI-2,,, H, p. 574 


intr-o zi de o pereche de boi) impreuná cu capitatia de 2 
dinari; in Iran, Asia Centralâ şi o parte din Cirenaica 
conducátorii locali pláteau in mod regulat un tribut fix al 
cárui cuantum era asemánátor cu cel al altor regiuni; in 
Khorasan era mentinut sistemul sasanid al perceperii 
kharadj-ului ori djizyei fără a se tine cont de convertirea la 
Islam sau nu. Destinatia firească a celor două taxe era 
vistieria statului, numitâ si bait al-mal, inclusá de altfel in 
tezaurul comunităţii, aşa-numitul fay. 

Situaţia achitării taxelor prevăzute în tratatele 
încheiate nu era aceeaşi în tot spaţiul controlat de arabi, 
după cum s-a observat în urma discutării acestora. Însăşi 
ideea plăţii kharadj-ului ori djizyei de către populaţiile 
nemusulmane era în cazuri speciale total ignorată. Sunt 
extrem de cunoscute situaţiile cand, în urma servirii 
intereselor cuceritorilor, comunităţile în cauză au primit un 
tratament aproape egal cu acela al musulmanilor. Pentru 
că au servit ca spioni şi ghizi armatei arabe, samaritenii au 
fost exceptati de la plata kharadj-ului; pentru ajutorul 
militar acordat musulmanilor in timpul expeditiilor de 
cucerire, comunitatea de mardaiti din Peninsulà a primit 
nu numai avantajoasa exceptare de la plata djizyei, ci şi o 
parte din prada de război; şi exemplele ar putea 
continua.2% 

Relaţiile cu nemusulmanii au continuat şi după 
moartea lui Umar, aşa încât succesorul său, Uthmăn (644 - 
656) a beneficiat nu numai de cuceririle politice ale 
statului islamic, ci şi de politica sa coerentă în materie de 
contacte cu lumea exterioară. Astfel, a fost reconfirmat 
actul încheiat cu creştinii din Nadiràn?? şi au fost 
perfectate alte acorduri de protecţie cu nubienii (651652) 
cărora li se cerea şi un tribut în robi, 360 de bărbaţi şi 
femei, precum si cu armenii3% pe teritoriul cărora a fost 
stabilită o garnizoană militară în anul 24 d.Hr. Armenii 


298 vezi X. de Planhol, Minorités en Islam, p. 36 
299 Abu Yusuf Ya'kub,op.cit., p. 111 
300 M.Maxim, op.cit., p. 152 


erau pusi sub protectia unui guvernator, insárcinat cu 
supravegherea perceperii taxelor si cu obligatia de a 
furniza statului islamic ajutor militar ori de câte ori era 
necesar. 

İn ceea ce priveste relatiile cu bizantinii, conform 
spuselor cronicarului Sabeos, se pare cá pacea stabilità 
anterior a avut un caracter temporar deoarece in anul 11 
d.Hr. (651 d.Hr) califul a rupt relaţiile cu împăratul 
Constantin.??! Singurul în stare să întreţină raporturi 
amiabile cu bizantinii a fost guvernatorul Siriei, Mu'awiya, 
viitorul fondator al dinastiei Umeyyade, care de fapt 
reuşise să încheie un acord umilitor cu împăratul numai 
pentru a putea lua măsurile de rigoare împotriva rivalului 
său, califul Ali.%°? 

Spre deosebire de bizantini, locuitorii fostului 
imperiu sasanid au manifestat aproape permanent o 
atitudine de supunere fatà de musulmani, motiv pentru 
care furnizau importante resurse Islamului. Califul Uthmán 
percepea, conform estimârilor, de la locuitorii fostelor 
regiuni persane, un impozit funciar in valoare de 33 
milioane drahme (majorat la 35 milioane de drahme sub 
califul Mutawakkil) si o capitatie de 18 milioane drahme.3% 


301 M.Hamidullah a redat ín lucrarea sa, pe baza scrierilor lui Saboes, 
ultimatumul dat de cátre califul Uthmân impáratului Constantin. Autorul 
precizează faptul că această scrisoare nu a fost menţionată de cronicile 
arabe, iar limbajul în care a fost redactată lasă foarte mult de dorit. lată 
cum suna acest ultimatum:,J)acá vrei să trăieşti în pace (spunea califul, 
n.n.), renunţă la religia ruşinoasă pe care o ai din copilărie. Reneagá-1 
deci pe acest lisus şi supune-te lui Allah cel Preaînalt pe care îl ador: 
Dumnezeul strámosului nostru, Abraham. Lasă-ţi soldaţii să se întoarcă 
la casele lor. Dar voi face din tine un rege puternic în aceste tári.(?). Voi 
trimite prefecti în oraşul tău care-ţi vor controla toate comorile şi le vor 
împărţi în patru părţi: trei părţi îmi vor reveni mie şi o parte îţi va reveni 
tie. iti voi da trupe atâtea câte vei dori şi-ţi voi ridica tributul atunci 
când vei putea să-l achiti. La urma urmelor , cum te poate elibera din 
mâinile mele acel lisus pe care tu-1 numesti Christos si care nici măcar 
nu a putut să se elibereze din mâna evreilor?,, (M.Hamidullah, op.cit, |, 
p. 56) 

302 Ibidem, p. 57 


303 L.Lockhard, Fars, in ,31 - 1 ,,, n, p. 831 


Trecerea de la toleranţă la o politică tributară fără 
echivoc, era un semn al consolidării statului musulman, 
neinteresat în acel moment de protejarea cât mai multor 
comunităţi nemusulmane, ci de obţinerea unor avantaje 
imediate în urma perceperii taxelor respective. Kharadj-ul 
şi djizya constituiau principalele forme ale tributului impus 
de către stat celor de altă credinţă decât cea islamică şi 
contribuiau în mare măsură la înmulţirea resurselor fay- 
ului. Direcţiile lansate de către Muhammad relativ la 
nemusulmani au fost sau nu, în funcţie de contextul istoric, 
respectate de către urmaşii săi. Faptul că unii califi au 
înţeles să renunţe la toleranţă în favoarea măsurilor mai 
dure, nu poate fi explicat decât prin urmărirea atingerii 
intereselor de stat. Expansiunea politică şi religioasă a 
Islamului reclama strângerea unor resurse materiale şi 
umane care nu se putea realiza decât prin aplicarea unei 
politici financiare riguroase. Şi totuşi, au existat o serie de 
comunităţi nemusulmane cu un statut deosebit de 
avantajos faţă de altele asemenea lor. Aşa a fost cazul 
locuitorilor din Nadirân ce au primit reconfirmarea actului 
perfectat de către Muhammad în anul 632 d.Hr, a 
comunităţilor din Damasc, Ierusalim, Sawâd ş.a. Efectele 
acestor măsuri se vor vedea în perioadele următoare, 
afectate, după cum se ştie, de alte evenimente politice 
semnificative.  Coroborate mişcărilor religioase din 
interiorul statului arab, ele vor sublinia şi mai mult 
inferioritatea nemusulmanilor prin înrăutățirea din ce în ce 
mai evidentă a statutului lor social. Numai califii care au 
conştientizat posibilitatea folosirii lor ca instrumente în 
aparatul de stat au fost capabili să treacă peste bariera 
ridicată treptat de către înaintaşii lor. Era un semn al 
progresului intelectual si al transformării mentalităților la 
nivelul autorităţii centrale. Scurtele perioade de relativă 
îmbunătăţire a situaţiei nemusulmanilor în imperiu au 
alternat cu cele de dezlántuire a represiunii împotriva 
acelora a căror singură vină era aceea de a nu corespunde 
din punct de vedere religios limitelor stabilite chiar de 
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cartea sfántá a musulmanilor. Diferentele dintre cele douá 
lumi impuneau astfel granite dureroase. Ignorarea lor este 
imposibilă, asa încât vom încerca să fixăm pe scurt 
principalele puncte de reper în evoluţia relaţiilor dintre 
musulmani şi nemusulmani în anii ce au urmat morţii 
califului Ali. 

3. Nemusulmanii în viziunea califilor umeyyazi şi 
abbasizi 

Adepti ai unei politici rationale şi totodată extrem de 
practice, reprezentanţii dinastiei umeyyade au acordat o 
autonomie considerabilă celor mai importante comunităţi 
nemusulmane. Constienti fiind de forţa financiară şi chiar 
politică a acestora, califii nu au întârziat să le ofere o 
situaţie cât mai privilegiată în imperiu. Toleranta lui 
Mu'awiya, era binecunoscută în epocă, dar cu toate 
acestea, în timpul stăpânirii sale s-a înregistrat un mare 
număr de convertiți la Islam. Umeyyazii erau de altfel cei 
care au impus religia islamică drept religie universală. 
Nemusulmanii ştiau că odată convertiți vor beneficia de 
toate avantajele de care se bucurau islamicii, fiind 
exceptati de la plata taxelor. Numai convertirea putea oferi 
celor de altă credinţă egalitate de tratament în imperiu şi 
nemusulmanii erau convinşi de însemnătatea adoptării 
Islamului pentru modificarea statutului lor social. Pentru 
această rațiune simplă, s-a procedat în epoca la trecerea în 
masă la noua religie. Dar numărul foarte mare de 
convertiți a determinat autorităţile imperiale să-şi schimbe 
în scurt timp atitudinea în această privinţă din cauza 
pierderilor financiare resimtite din plin de stat prin 
diminuarea numărului contribuabililor. S-a ajuns în acest 
mod la interzicerea convertirii la Islam a nemusulmanilor 
pentru o perioadă de timp.* Mai mult, documentele 
vremii atestă înrăutățirea situaţiei aşa-zisei minorităţi 
religioase nemusulmane, epoca umeyyadă fiind cunoscută 
drept una de înăsprire progresivă a tratamentului aplicat 
acesteia. Venind la putere în urma unor asasinate politice 


304 The Cambridge History of Islam, p. 89-90 


care au zguduit comunitatea islamică imediat după 
moartea Profetului (califul Uthman, din familia 
Umeyyazilor, ginerele Profetului, ales de un număr de şase 
persoane desemnate de predecesorul sáu, Umâr, a fost 
ucis in iunie 656 de oponenții săi politici; ultimul calif 
ortodox, Ali, ginerele şi vărul Profetului, a fost ucis după 
celebrul arbitraj de la Adhruh din 658 între Ali şi 
Mu'awiya, viitorul calif umeyyad, rezultat cu eliminarea 
definitivă a primului de pe scena politică), primul calif 
umeyyad punea pe plan secundar religia, inaugurând o 
perioadă aproape laică în istoria statului arab, în care 
rațiunea politică izvorâtă din interesele generale şi 
particulare ale Islamului ocupa un loc extrem de 
semnificativ si permitea desfăşurarea unei politici suple si 
subtile de către suveranii musulmani. Aşa se explică faptul 
cá ingroşarea numărului de convertiți la Islam nu 
reprezenta deocamdată decât un pericol pentru 
autoritățile arabe, care putea submina in orice moment 
situația economică a statului, cu atât mai mult cu cât acum 
începe să se pună bazele creării unui sistem administrativ 
şi financiar propriu-zis. 

İn aceşti termeni, politica tributară a califilor 
continuă cu încheierea de noi pacte sau convenții de 
protectie* Astfel, o altă provincie nemusulmaná primea 
statutul de protejată a statului musulman, şi anume 
Albania caucaziană. In urma relațiilor reciproce dezvoltate 
între anii 667 - 704, regiunii i s-a recunoscut autonomia, 
conducerea locală, neamestecul în treburile interne şi 
protecția locuitorilor. Condițiile erau aceleaşi cu cele 
impuse altor regiuni: plata tributului, acordarea ajutorului 
militar si diplomatic in caz de primejdie si ocuparea unor 
puncte strategice indicate de musulmani.?®” 

İnrâutâtirea condiției nemusulmanilor s-a produs insá 
odată cu venirea la conducerea statului a califului Umar b. 
al-Aziz (717 - 720), inițiatorul unei politici de cruntă 
discriminare a tuturor nemusulmanilor din interiorul 
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imperiului. Másurile luate de cátre autoritâti erau extrem 
de dure, iar felul in care se proceda la aplicarea lor nu 
fácea decát sá accentueze starea de inferioritate in care se 
aflau in special adepţii religiilor monoteiste (creştină si 
iudaică) din imperiu. Conform regulilor stabilite de către 
suveranul umeyyad, un dhimmi Csupus intern al statului 
islamic*) nu avea voie să ia în căsătorie o femeie 
musulmană sau să posede un sclav musulman, el trebuia 
să plătească o taxă vamală dublă decât ceilalţi participanţi 
la comerţul oriental, şi mai ales era obligat să poarte 
semne prin care să se deosebească de ceilalţi, semne 
numite giyâr. lată conţinutul unei scrisori adresată de 
către calif guvernatorilor săi din provinciile locuite de 
neislamici: „Nu lăsaţi nicio cruce fără să o dârâmati sau 
distrugeti; niciun nemusulman să nu folosească şaua... 
Niciun creştin să nu folosească veşmânt asemănător cu cel 
al musulmanilor. Mi s-a zis că numeroşi creştini de sub 
dependenţa voastră au revenit la portul turbanelor, au 
încetat să mai poarte centuri la talie (centura numită 
zunnar, n.n.) ...Pe viaţa mea! Dacă aceasta se face in 
anturajul vostru (tău, n.n.) este numai din cauza slăbiciunii 
voastre (tale, n.n.), neputinței, flatărilor pe care le-aţi 
ascultat (le-ai ascultat, n.n.) iar aceşti oameni ştiu să-şi 
reia vechile obiceiuri pentru că voi (tu, n.n.) sunteţi (eşti, 
n.n.) ...” Juristul Abu Yusuf Ya kub scria că în localitatea 
Hârah creştinilor le era interzis să-şi păstreze 
echipamentele militare sau să adopte vreun element din 
stilul de viata al musulmanilor.?96 

Umăr II i-a avantajat printr-o serie de reforme, în 
mod cu totul special, pe clienţii musulmanilor, numiţi 
mawali, în detrimentul dhimmilor ce au fost sistematic 
eliminaţi din administraţie” si a acţionat eficient în scopul 
îmbunătăţirii situaţiei proprietarilor de pământuri din Irak, 
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convertiți la Islam şi  amenintati cu pierderea 
pământurilor3%. Resentimentele celor nedreptatiti de 
deciziile lui Umar II, precum si cele ale reprezentantilor 
diferitelor curente religioase, au fácut posibilà ,revolutia 
abbasidà" a cárei consecintâ a fost instaurarea la putere a 
descendenților lui al-'Abbas. Tot el se pare ca a fost 
autorul celebrei ,Conventii" atribuita califului ortodox 
Umár I, care punea in vizibilà inferioritate nemusulmanii 
fata de toti ceilalti locuitori ai statului. Focalizarea 
autoritátilor arabe asupra situatiei interne, nu a permis 
initierea vreunei másuri impotriva bizantinilor, cei mai 
puternici inamici ai statului în această zonă. După eşecul 
atacurilor antibizantine din anul 667, arabii s-au limitat 
doar la continuarea aceleiaşi linii politice de aşteptare 
până la momentul potrivit pornirii unei noi expediţii 
militare. Deocamdată, Umăr II plătea tribut bizantinilor, 
aşa cum a procedat şi înaintaşul său, Abd al-Malik (685 - 
705), pentru a-şi asigura liniştea la graniţa bizantină în 
eventualitatea izbucnirii vreunei revolte interne. Este 
vorba de fapt de o măsură de precauţie care scutea statul 
islamic de posibilele complicaţii ale unui conflict deschis 
cu vecinii lor. Oricum, evoluţia internă a imperiului arab 
adusese complicaţii conducătorilor săi şi se putea lesne 
observa cum tensiunea politică din sânul comunităţii 
musulmane era în continuă creştere. 

Viziunea umeyyadă în legătură cu nemusulmanii era 
abandonată definitiv de către autorităţile abbaside cel 
puţin în primul secol al detinerii puterii, cărora nici 
evenimentele, dar nici ideologia oficială a statului nu le 
permiteau desfăşurarea unei politici de asemenea calibru. 
M. Gaudefroy - Demombynes* era de părere că statutul 
nemusulmanilor a cunoscut in epoca abbasidâ o 
îmbunătăţire evidentă pentru că, deşi plăteau toate dările 
ei erau folosiţi la nevoie de către suveran ca şi funcţionari 
de stat. Într-adevăr, aşa cum scria X. de Planhol, reacţia 
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noilor convertiti ai califatului abbasid, in special persani, 
impotriva predominantei factorului arab, a fácut ca 
minoritátile religioase crestinà si iudaicá sà ocupe un loc 
privilegiat in structurile statului. Este binecunoscut 
faptul că amprenta persană din această epocă a fost 
definitorie pentru structura limbii arabe, dar mai ales 
pentru organizarea politico-administrativă a statului arab. 
Accesul la curtea califului a oamenilor de cultură persani 
şi a savanților proveniţi din rândurile minorităţilor 
religioase (fie ei medici, funcţionari ori oameni de stat) a 
grăbit progresul nu numai al culturii, ci mai ales al 
civilizaţiei islamice în general, într-o epocă de înflorire 
culturală era firească atenţia acordată de califii abbasizi 
elementelor nemusulmane instruite în spiritul ştiinţei. Cum 
musulmanii au pretins de nenumărate ori că înţelepciunea 
şi superioritatea lor religioasă se datorează sintezei 
iudaico-creştine moştenită de la Profet şi adusă la 
perfecţiune gratie invátámintelor lui Allah, califii acestei 
perioade nu s-au temut de o reactie violentá din partea 
supusilor musulmani la ascensiunea politicá a elementului 
nemusulman. Dar lucrurile nu vor râmâne asa pe tot 
parcursul stăpânirii abbaside, dimpotrivă, se vor schimba 
aproape radical începând cu secolul al VII-lea d.Hr. In 
condiţiile în care, din pricina complicatei situaţii a însăşi 
dinastiei abbaside, puterea în stat decade, dinastia 
pierzându-şi din importanţa politică încă de la mijlocul 
secolului al X-lea, bizantinii încep treptat să recucerească 
unele posesiuni pierdute in momentul expansiunii 
Islamului începută cu trei secole în urmă. Nu este de 
mirare, în acest context, că nemusulmanii vor reacţiona 
imediat şi necondiţionat împotriva Islamului care îi trata 
de câteva secole cu o duritate nejustificată. Aşa de 
exemplu, membrii triburilor creştine de origine arabă, 
Banu Ghasân şi Banu Tanukh, au cerut azil şi protecţie 
bizantinilor.?!! 
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Cu toate oscilatiile sale, începuturile stăpânirii 
dinastiei abbaside a fost in general una extrem de beneficá 
pentru toate fragmentele sociale ale statului arab. A fost 
perioada in care dreptul islamic a cunoscut o nouá etapá 
de inflorire si cánd in politica financiará a statului 
musulman au pătruns, cu adevăratele lor sensuri, termenii 
taxelor cerute nemusulmanilor, djizya şi  kharadul, 
specializare teoretică ce se producea acum şi la nivelul 
practicii. Tot în acest segment de timp s-a stabilit şi 
diferenţa dintre plata individuală şi cea colectivă a 
tributului, deşi punerea ei în practică într-o perioadă 
anterioară era atestată în epocă. În primul caz, plătitorii 
erau toţi supuşii nemusulmani ai Islamului, cu condiţia ca 
ei să fie bărbaţi, adulţi şi sănătoşi, posesori ai unei bucăţi 
de pământ şi locuitori ai Casei Islamului (dar al-Islam). In 
cel de-al doilea caz, tributul era achitat numai în urma 
încheierii unui acord (sulh), perfectat între suveranul 
musulman şi comunităţile nemusulmanilor ce intrau în 
legătură directă cu autorităţile imperiale. Suma respectivă 
era vărsată în tezaurul comunităţii islamice (fay), la 
sfârşitul fiecărui an. În principiu, sumele obţinute din 
capitatie (djizya) şi din pomana plătită de musulmani 
săracilor (zakât) trebuiau să servească la achitarea 
pensiilor musulmanilor, la diferite opere pioase (danii către 
moschei sau construirea de noi monumente religioase sau 
restaurarea celor vechi), însă ele se vărsau în realitate, de 
cele mai multe ori, în tezaurul personal al conducătorului 
statului, numit khass.312 

Tratamentul supuşilor nemusulmani se deteriora din 
nou în timpul califilor al-Ma'mum (813 - 833) şi al- 
Mutawâkkil (847 - 861). Al-Mă'mun a fost acela care a 
ridicat mu'tazilismul (mişcare religioasă care promova 
raționalismul) de factură la rang de politică de stat, iar al- 
Mutawakkil cel care a readus sunnismul la locul 
binemeritat, acţionând în sensul eliminării oricărei urme a 
politicii lui al-Ma'mum. Dacă primul a restrâns drepturile 


312 Cl.Cahen, Djizya, în „EI -2 Il, p. 576 


tributarilor din nordul Siriei si regiunea Mossul, cel de-al 
doilea, sesizánd si pericolul inmultirii ereziilor religioase, 
precum si unele miscári discrete in interiorul provinciilor 
musulmane, i-a exclus pe crestinii angajati in administratie 
in douá ránduri, in 851 si 853. In aceste conditii apárea 
pamfletul acuzator al scriitorului arab, Djahiz (un apropiat 
al anturajului califului), intitulat Kitab fij Radd âla ensara, 
care se pronunta pentru marginalizarea crestinilor, obligati 
oricum sá manifeste umilintà fata de statul islamic şi de 
locuitorii sái care depuseserâ plângeri impotriva lor. At 
Tabari şi Al-Oualgashandi consemnau in lucrárile lor 
măsurile luate de şeful statului islamic împotriva 
nemusulmanilor, cunoscute în epocă sub denumirea de 
Edictul (ordonanța) califului Al Mutawakkil. Este vorba de 
fapt despre o serie de obligaţii şi restricţii impuse 
infidelilor, cum ar fi: interdicţia de a purta veşminte 
asemănătoare cu cele ale musulmanilor, de a merge călare, 
de a se instrui împreună cu credincioşii islamici, de a 
ocupa funcţii publice, de a-şi mărturisi credinţa, de a citi 
Kur înul şi obligaţia de a-şi marca locuinţele cu un semn 
distinctiv (aşa-numitele „imagini din lemn ale diavolilor”, 
aluzie la obiectele de cult, trebuiau agátate la intrarea în 
casele supuşilor nemusulmani) şi de a manifesta respect 
faţă de  majoritarii musulmani.*4* Ne mira totuşi 
seriozitatea, precizia şi detaliul cu care erau consemnate 
chestiunile legate de vestimentația obligatorie a dhimmi 
Aox, deoarece era pentru prima dată când problema se 
punea atât de tranşant in defavoarea  supusilor 
nemusulmani: dhimmii erau obligaţi să poarte căciuli de 
culoare galbenă (taylásári) şi centuri (zunnăr); să încalece 
pe şei cu scări de lemn, prevăzute obligatoriu cu două 
obiecte de forma unei mingi, ataşate de coada animalului 
de povară; să poarte căciuli diferite de ale musulmanilor, 
de formă conică; să pună pe hainele sclavilor lor (în cazul 
în care aveau sclavi în casă) două bucăţi de pânză de 
culoare diferită decât cea a îmbrăcămintei, una cusută pe 
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piept iar cealaltâ pe spate, ambele de culoare galbenâ si 
de márimea degetelor de la máná; sá poarte turbane 
galbene (dacá preferá turbanul in locul cáciulii specifice 
lor) iar sotiile lor sá fie acoperite in public cu o eşarfâ de 
aceeaşi culoare.?'^ 

In acest fel, politica tolerantâ a statului islamic lâsa 
loc unei ,ortodoxii conformiste ,potrivit expresiei lui A. 
Morabia, atitudine reflectată chiar si de literatura 
secolelor VIII-IX, dominată de un curent polemist 
anticreştin si antievreiesc. İn lucrarea juristului sunnit, Al- 
Shafi-i, intitulată Kitab al-Umm, se află redactat un pact, 
datat în secolele VIII-IX, ce urma a fi încheiat cu supuşii 
nemusulmani, în care erau redate pe larg atât prevederile 
cu care ne-au obişnuit astfel de acte (supunerea faţă de 
autoritatea Islamului, purtarea semnelor distinctive pe 
îmbrăcăminte, achitarea taxelor la începutul fiecărui an, 
exceptarea bolnavilor, copiilor, femeilor, bătrânilor de la 
plata impozitelor), cât şi unele noi, referitoare la pedepsele 
aplicate nemusulmanilor în cazul nerespectării legilor 
criminale ale statului arab (judecarea vinovaţilor conform 
legilor islamice şi aplicarea sentintelor corespunzătoare, 
precum şi a pedepselor - de exemplu, tăierea mâinii pentru 
furt).315 I. Goldziher considera politica acestor abbasizi „o 
reacţie împotriva lor (a nemusulmanilor, n.n.) la fel de 
bătrână ca si Islamul, având drept instrument chiar 
Coranul”.315 Luând în discuţie toate aspectele societăţii 
musulmane, von Grunebaum sesiza că problema ce afecta 
statul arab în acel moment nu o reprezentau doar 
nemusulmanii din cadrul imperiului, ci mult mai multe 
cauze pe care el le numea ,disjunctii" si le grupa în patru 
categorii. Potrivit lui, existau disjunctii între: a) musulmani 
şi nemusulmani; b) între diferitele grupări religioase din 
cadrul Islamului (curentele şi sectele musulmane); c) între 
nationalitátile conlocuitoare; d) între statutul social 
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specific fiecărei comunităţi umane in parte.317 


Nuantele intolerantei manifestată de către 
autorităţile statului islamic faţă de nemusulmani, începând 
cu secolele VIII-IX d.Hr, nu constituie o trăsătură 
fundamentală a politicii acestuia în privinţa relaţiilor cu 
lumea exterioară. Diplomaţia Profetului a inaugurat o linie 
directoare pe care urmaşii săi trebuiau să o continue astfel 
încât toate măsurile luate de către ei să fie perfect 
compatibile cu interesele statului condus. Contactele cu 
comunităţile creştine ori evreieşti, perfectate de cele mai 
multe ori prin tratate de protecţie tributară, au construit 
un sistem relational complex si au dictat o atitudine 
specifică statului suveran. De regulă, comportamentul 
oficial al musulmanilor se înscria în limitele tolerantei 
întrucât, iniţial, colaborarea la nivel administrativ între 
cele două părţi era mai mult decât necesară. Este firesc să 
remarcăm faptul că într-o perioadă în care intoleranta era 
considerată de Occident drept o virtute a statului,?!? in 
Orient ea era respinsă, toleranța fiind percepută drept o 
formă de progres. Autoritatea islamică a încercat să-şi 
construiască o doctrină care să sublinieze atât 
universalitatea spirituală a cuvântului lui Allah şi a 
mesajului Profetului Muhammad, cat mai ales 
atotputernicia statului musulman. 

Pentru cá, la inceput, comunitatea islamicá avea 
nevoie de specialisti in administratie si finante, iar 
nemusulmanii erau singurii experimentați in aceste 
domenii, relatiile cu acestia din urmâ au fost pasnice si s- 
au materializat in pacte de protectie. In alte cazuri, 
necesitatea sigurantei la granita si mai ales aceea a 
obtinerii resurselor materiale si umane, au impins 
comunitatea musulmanâ la compromisuri, fie ele doar de 
conjunctură si limitate în timp, cu comunităţile de altă 
religie (vezi exemplul Nadirân-ului, Armeniei, Albaniei 
Caucaziene, Damascului, ş.a.). Odată cu extinderea 


317 Ibidem, p. 478 
318 Ibidem, p. 472-477 


teritorialà a statului si cu specializarea dreptului islamic, si 
locuitorii de altà religie primeau diferite denumiri (harbi - 
dusmani ai statului islamic, dhimmi - tributari). De aici si 
atitudinea fata de dar al-/slam Clasa Islamului), dar al- 
harb Clasa Războiului) şi dar al-sulh sau dar al-ahd Clasa 
legământului). In Islamul clasic, dar al-Islam însemna 
Peninsula Arabica, Africa de Nord, Iranul şi Spania, dar al- 
harb îi includea pe toţi păgânii şi idolatrii din sudul şi estul 
Casei Islamului (restul Africii, Orientul Mijlociu şi 
îndepărtat) dar şi imperiile şi regatele creştine din nordul 
şi nord-vestul Casei Islamului (Europa) iar dar al-sulh sau 
dar al-ahd cuprindea teritoriile de margine nemusulmane, 
cu administraţie independentă, dar plătitoare de tribut, şi 
anume, Transoxiana, Armenia, Africa (Khairuan, Tunis, 
Tanger). 

Concluzii 

Peninsula Arabicá a fost locul de nastere a ultimei 
mari religii monoteiste a lumii si a uneia dintre cele mai 
mari civilizatii cunoscute de umanitate, denumità generic 
cu termenul Islam. Mesajul transmis de cátre Profetul 
Muhammad, gratie revelatiei divine, la debutul secolului al 
VII-lea d.Hr., a cunoscut un uriaş succes incá de la inceput, 
drept pentru care, astăzi, el este împărtăşit de un număr 
enorm de credinciosi de pe tot globul. Acest lucru se 
datoreazá efortului considerabil depus de cátre insuşi 
intemeietorul Islamului, meccanul Muhammad, de cátre 
succesorii sái - califii ,drept-credinciosi" - si mai ales de 
către urmaşii acestora, reprezentanţi ai  dinastiilor 
Umeyyada si Abbasida în timpul cărora civilizaţia atinge 
maximul de dezvoltare. Clasicismul acestei perioade, 
conferit de realizările politice şi intelectuale impulsionate 
de suveranii musulmani, a rămas până în actualitate un 
model ce a servit păstrării traditionalismului islamic în 
locurile unde s-a manifestat. Beneficiind de valoroase 
mosteniri antice, civilizaţia islamică clasică s-a dezvoltat ca 
o structură de sine stătătoare, originală, mereu vie şi 
surprinzătoare prin consistenţa şi mobilitatea sa. Deşi 
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aflatâ intr-un real pericol de autodesfiintare, ca urmare a 
mortii premature a Profetului si a lipsei unui ansamblu de 
prescriptii privind succesiunea la putere, tânăra 
comunitate musulmană a făcut faţă cu succes unei realităţi 
crude, aparent fără ieşire. Mobilizarea religioasă şi politică 
a acesteia, realizată într-un timp record, a fost expresia 
unei îmbinări spectaculoase de rațiune si exuberantá 
spirituală, aducând în atenţia contemporanilor un adversar 
veritabil. Califii „ortodocşi“, umeyyazi şi abbasizi au pus 
bazele unui imperiu imens ale cărui limite se aflau în vest, 
la Atlantic, si în est, în valea Indului, valorificând la 
maximum elementele moştenite, adaptate in mod 
remarcabil la nevoile societăţii islamice. Astfel, spaţiul 
peninsular şi-a schimbat radical vechea configuraţie, în 
condiţiile in care mutatiile la nivel social, economic, 
religios si politic erau fundamentale. Cauza era fireste 
pátrunderea Islamului in toate colturile Peninsulei si 
respectarea intocmai a prescriptiilor sale. Cuvántul lui 
Allah se pare cà a determinat nu numai aparitia unei noi 
religii intr-un spatiu izolat, ci si a unei societáti cáreia i-a 
dictat direcţiile de evoluţie şi i-a ţinut treaz spiritul de 
coeziune internă. Chiar dacă unitatea religioasă nu a putut 
împiedica destrămarea unui imperiu supus regulilor 
evoluţiei - creşterea şi descreşterea sa nedepasind 
graniţele firescului -, ea a rămas până azi o caracteristică 
a lumii islamice. Nu este vorba aici despre nenumăratele 
sciziuni petrecute de-a lungul timpului la nivelul doctrinei, 
ci despre spiritul islamic a cărui soliditate nu pare deloc 
împiedicată de scurgerea timpului. Nici măcar fenomenul 
separării politice declanşat de manifestarea diferitelor 
individualisme locale încă de timpuriu nu a afectat mesajul 
profetic ce pleda pentru păstrarea unităţii spirituale. Poate 
că nici Profetul nu-şi imaginase la ce dimensiuni avea să 
ajungă Islamul imediat după moartea sa. Universalismul 
mesajului sáu nu era aşadar o chestiuneândoielnică. 
Dincolo de receptarea Islamului ca fenomen religios de 
către lumea nemusulmană, rezultat al politicii tolerante ori 
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intolerante promovatá de suveranii musulmani, râmâne 
actiunea acestuia la nivelul structurii sociale in general. 
Conducátorii statului arab au fost apti sà construiascá un 
sistem politic viabil, unul juridic extrem de eficient si unul 
social a cárui functionare a lásat intotdeauna de dorit. İn 
condiţiile expansiunii  politico-religioase a Islamului, 
eforturile celor două mari dinastii, şi anterior a califilor 
succesori, au fost încununate de realizarea unei structuri 
de stat care să înlocuiască cu succes o stare anarhică, 
distructivă, proprie primitivei perioade a ,ignorantei”. 
Faptul că s-a reuşit punerea sub o autoritate unică a 
credincioşilor musulmani, susţinută de însuşi cuvântul lui 
Allah (Ku'rânul) - propagat de cea mai pură ortodoxie pe 
care a cunoscut-o Islamul sub forma unei doctrine oficiale 
- respectat cu sfinţenie de calif ca deţinător al puterii 
politice şi religioase în stat, este de-a dreptul remarcabil. 
Dar cum autoritatea politică nu a putut face faţă la 
nesfârşit sciziunilor doctrinare apărute la scurt timp după 
naşterea Islamului, şi nici atacurilor externe, ea va ceda în 
cele din urmă, lăsând locul manifestării tendinţelor 
regionale. Traditionalismul islamic continua însă să existe 
în interiorul statelor desprinse din imperiu şi să reziste 
chiar si presiunilor externe venite dinspre lumea 
nemusulmană. Clipele de glorie ale perioadei clasice 
rămâneau numai în amintirea mostenitorilor şi singurul 
stat ce reuşea performanţa reînvierii lor era fireşte, peste 
câteva secole, statul otoman. Transformările societăţii 
islamice au fost resimtite de către toti membrii săi, şi 
poate că, în mod special, de către cei nemusulmani. 
Atitudinea faţă de aceştia era dictată de interesele de stat 
şi deseori putea fi caracterizată drept dură. A depins doar 
de starea imperiului ca tratamentul faţă de populaţiile 
nemusulmane să satisfacă cerinţele ambelor părţi, dar 
niciodată împotriva doctrinei djihădului. Oricum, el era 
aplicat în deplin acord cu prevederile jurisdicției islamice, 
singurul domeniu în care era prevăzut. Importanţa 
dreptului islamic era însă justificată perfect de situaţia 
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statului, fiind unul dintre punctele sale forte. 

In incercarea sa de a se constitui intr-un stat de sine- 
státátor tânâra comunitate musulmaná s-a lásat condusá 
de preceptele cârtii sfinte (Ku'rânul) 

şi de sfaturile Profetului lui Allah, surse principale 
pentru dreptul islamic ce s-a conturat mai târziu. El 
moştenea insâ pretioase elemente eleniste, iraniene, 
romane ori bizantine, a câror existentâ a pecetluit in mod 
fundamental actul de nastere a legislatiei musulmane. 
Cunoscut in istoriografia străină sub denumirea de 
„Islamic law of nations”, dreptul islamic clasic reprezintă 
un sistem de norme juridico-religioase care, independent 
de loc, spaţiu şi timp, constituie una dintre cele mai 
caracteristice expresii ale societăţii musulmane. Geneza 
acestuia se află din punct de vedere cutumiar în perioada 
preislamică, aşa-numita djahilyya, suportând influenţele 
străine ale sistemelor juridice proprii diverselor comunităţi 
locuitoare ale Peninsulei în perioada preislamică. 'Toate 
aceste împrumuturi externe şi-au adus din plin contribuţia 
la concretizarea şi mai ales, la structurarea principiilor 
islamice cuprinse în principalele izvoare ale dreptului 
musulman, cel mai semnificativ dintre ele fiind Kur înul. 

Expansiunea religioasă şi  politico-militară a 
comunităţii islamice, necesară nu doar răspândirii noii 
religii, ci şi nevoilor generale ale credincioşilor musulmani, 
au adus în atenţia liderilor acestora problema contactului 
cu comunităţile umane conlocuitoare, ce impartaseau 
credinţe total diferite. Interesele de moment ale 
musulmanilor au fost satisfăcute de modul de abordare a 
populațiilor nemusulmane, a cărui importanţă majoră 
pentru statul arab a determinat apariţia unei ramuri 
speciale în domeniul juridic, şi anume cea a sivăr-ului (sg. 
şira, conduita). Parte componentă a legii sfinte, sharia, 
aceasta avea ca obiect de studiu relaţiile dintre musulmani 
şi nemusulmani în toată complexitatea manifestării lor. Era 
vorba, de fapt, despre conduita islamicilor veniţi în contact 
cu cei de altă religie (numiţi „infideli”), atât în timpul 
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ostilităţilor, cát şi imediat după încetarea lor. Întrucât 
tratatele juridice au fost realizate după primele contacte 
ale lumii islamice cu exteriorul, acestea nu au făcut decât 
să explice şi să argumenteze acţiunile comunităţii şi apoi, 
pe cele ale statului islamic. Urmărind extinderea influenţei 
religioase şi politice în lume, statul islamic şi-a găsit 
legiferarea iniţiativelor sale politico-militare în crearea şi 
dezvoltarea dreptului musulman în perioada clasică a 
evoluţiei sale. 

Dintre toate curentele ideologice ale Islamului s-a 
detaşat, graţie importanţei ideilor vehiculate, curentul 
sunnit care s-a manifestat în domeniul juridic prin 
intermediul celor patru mari şcoli, şi anume, scola 
hanafită, malikită, shafi ită şi hanbalită. Fiind mai tolerantă 
şi mai uşor adaptabilă unor situaţii concrete, şcoala 
hanafită, întemeiată de Abu Hanifa în secolul al VIII-lea 
d.Hr, s-a impus imediat prin larghetea în ideologie si 
libertatea de mişcare pe care o permitea autorităţii politice 
centrale. Reprezentanţii săi acordau o mare importanţă 
interpretării literale a Kur inului, Traditiei şi 

Legii sacre, dar şi consensului invátatilor din ulâma 
(idimă), rationamentului prin analogie (Kfvás) sau opiniei 
personale Ciclitihád). Conform opiniei lor, dreptul islamic 
avea la bază porunca lui Allah din Kur an (numită farz), 
cuvintele lui Muhammad din Sunna şi jurisprudenta ilm-i 
fikh prin care se înţelegea practica judecătorilor din 
interiorul statului islamic. Prin urmare, doctrina islamicá s- 
a construit cu ajutorul acestor şcoli de jurisprudenta 
canonicá ce impártáseau aproximativ aceeasi conceptie. 

Dacá la inceput doctrina era transmisá, in general, 
pe cale oralá, avànd la bazá un fond structural comun, dar 
care permitea in acelasi timp o mare marjá de variatii 
individuale, treptat ea a cunoscut o sistematizare 
deosebită. Cele mai semnificative contribuţii juridice au 
aparţinut lui Abu Yusuf Ya kub, as-Shaybani (care transmit 
în scris ideile lui Abu Hanifa), Malik Ibn Anas, as-Shafi I, 
Ahmad Ibn Hanbal şi al-Mawardi. Cu toate acestea, teoria 
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juridicá islamicá nu opereazá nicio distinctie intre dreptul 
international si cel intern, intre dreptul public si cel privat, 
drept pentru care occidentalii au apreciat acest sistem ca 
fiind lipsit de logicá interná si de consistentâ. 

Din perspectiva sivar-ului, şcolile de drept au 
identificat trei categorii de teritorii in care era impártità 
lumea cunoscută de Islam: 1. dar al-Islam Clasa Islamului) 
care grupa regiunile locuite de musulmani sau tributari 
(dhimmi) ai statului musulman şi în care era aplicată legea 
islamică; 2. dar alharb Clasa războiului) ce grupa 
teritoriile locuite de ,inamicii” (harbii) statului islamic, 
menite a fi diminuate sau cucerite prin războiul sfânt 
(djihăd); unii harbi aveau acces în dar al-Islam numai pe 
baza unui permis de liberă trecere, numit amân, eliberat 
de regulă pe o perioadă de un an şi se numeau mustă mini; 
3. dar al-sulh sau dar al-ahd Clasa pactului, Casa 
legământului, Casa păcii) era teritoriul aflat în posesia 
musulmanilor dar atribuit conducătorilor autohtoni în 
schimbul achitării tributului (djizyei - capitatia şi kharadj- 
ul - impozitul funciar). Deşi teoria nu prevedea existenţa 
altor categorii, situaţia era cu totul diferită în practică, 
întrucât au fost consemnate şi teritoriile al-thughur 
(frontiera mobilă dintre Islam şi celelalte zone) si dar al- 
imam (zonă locuită de şiiţi). 

Dreptul islamic studiază două aspecte principale, şi 
anume, noţiunile fundamentale a căror aplicabilitate a dat 
naştere jurisprudenţei (fikh-ului) şi raporturile politico- 
militare şi diplomatice desfăşurate între cele două părţi 
aflate sau nu în conflict. Dacă primul aspect permite 
discutarea conceptelor specifice doctrinei islamice, cum ar 
fi: usul al-fikh, furu' al-fikh, ray, idimă9, kivăs, iditihăd, 
djihăd, and, djizya, kharadj, dhimma, amân, ahl al-kitab, 
mustă min s.a., cel de-al doilea aspect face trimitere la 
ansamblul atitudinilor luate faţă de „infideli”, concretizat 
fie în tratate de pace, fie în situaţii conflictuale. 

Cazurile comunităţilor din Nadirân, Ayla, Damasc ori 
Ierusalim, au scos în evidenţă cel mai bine politica 
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adoptată de statul islamic faţă de nemusulmani. Tratatele 
de protecţie tributară (and ad-dhimma) încheiate cu 
acestea se deosebeau de simplele armistitii prin care se 
punea capăt ostilităţilor militare. Cel mai abilitat să decidă 
comportamentul faţă de aşa-numitii „inamici” (harbi) era 
imamul. El le acorda privilegii atunci când interesele 
statului o cereau. Conducătorii statului musulman şi-au 
modelat viziunea în ceea ce priveşte restul teritoriilor în 
funcţie de condiţiile istorice. Dacă la început, Profetul a 
urmat linia politicii tolerante, deosebit de eficientă atunci, 
treptat concepţia conducătorilor arabi s-a schimbat în sens 
negativ, ajungându-se până la aplicarea unor măsuri dure 
ce urmăreau expulzarea nemusulmanilor din teritoriile 
locuite de ei în alte regiuni, sau mai grav, suprimarea 
fizică. Faptul în sine nu a exclus şi promovarea de către 
unii califi a unei atitudini extrem de binevoitoare. 

Declinul califatului arab a lăsat locul expansiunii 
otomanilor, adepţi ai doctrinei islamice, deci continuatori 
ai politicii de cucerire. Din punct de vedere ideologic, 
Imperiul Otoman a adoptat doctrina hanafită, punând la 
loc de cinste Kur an-ul, Sunna şi obiceiurile islamice. Din 
perspectivă juridică, otomanii au preluat şi îmbunătăţit 
vizibil dreptul islamic clasic în funcţie de interesele proprii 
în plan socio-economic, politico-militar şi chiar cultural. 
Drept urmare, au luat naştere două categorii juridice, şi 
anume, dreptul canonic islamic (religios), cunoscut sub 
denumirea de şeriat (de la vechea shari‘a) şi dreptul 
cutumiar civil (laic) ce avea la bază jurisprudenţa, cutuma, 
dar mai ales, poruncile sultanului, motiv pentru care a 
căpătat denumirea de orfu adet, orfi sultani ori kanun. 
Diferenţa dintre aceste tipuri era semnificativă, în sensul 
că primul tinea cont de particularitâtile fiecărui stat 
islamic, de ritul specific şi grupa instituţiile comunităţii 
invátatilor (ulema), iar cel de-al doilea se fundamenta pe 
normele juridice ale unui singur stat islamic. 

Izvoarele dreptului otoman erau pe lângă şeriat, 
legea civilă, cutuma Cadet) şi tratatele de pace Cahdname- 
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lele). Ca si in cazul dreptului islamic clasic, dreptul otoman 
tratează in partea numită şeriat relaţiile musulmanilor cu 
statele stráine. Ceea ce denumim prin expresia ,Islamic 
law of nations", era uzitat pentru a se justifica contactele 
dintre indivizi, comunitáti sau state apartinând uneia ori 
alteia din părţi. În linii generale, doctrina era aceeaşi, la 
fel cum era si scopul propus: realizarea pácii generale (Pax 
Ottomanica) prin transformarea tuturor teritoriilor in 
posesiuni musulmane, folosind ca instrument războiul 
sfánt (djihád-ul). Ca si in Islamul clasic, s-au fácut 
numeroase exceptii in privinta aplicárii regulilor juridice in 
materie de relatii cu nemusulmanii. De aceea, literatura 
otomaná de specialitate reprezintá doar simple compilatii 
sau adnotári ale lucrárilor de drept clasic. Au existat insá 
si unele contributii remarcabile in domeniu, ca acelea ale 
lui Molia Hiisrev (autorul culegerii generale de legi 
canonice relative la administraţia publică, intitulată Dürer 
- Perlâ) si Ibrahim al-Halebi (autorul celebrului cod de legi, 
numit Multeka e-Abhur-  Confluenta mărilor). 

Tratatele invátatilor otomanilor, sentintele religioase 
elaborate de cátre seyh - iii-Islam-ului la cererea sefului 
statului, codurile de legi (kanunnamelele) dar si tratatele 
de pace incheiate de sultani cu principii crestini nu fac 
decât sâ faciliteze cunoasterea indeaproape a dreptului 
otoman, mostenitor ai dreptului islamic. 

Prin urmare, principiile adnotate şi restructurate, 
promovate de cátre jurisdictia otomaná, readucea, intr-o 
altá formá, ideile aplicate in lumea islamicá. De altfel, 
ideologia hanafitâ era in perfectá compatibilitate cu 
interesele statului otoman, asa cum fusese si in perioada 
clasicá a Islamului. Necesitatea studierii jurisdictiei clasice 
este, deci, o cerintà a intelegerii si aprofundárii studiului 
dreptului otoman fárà de care fenomenul islamic nu poate 
fi perceput si apreciat la justa sa valoare. Demersul nu 
este complet dacá nu il privim in permanentá ca pe un 
rezultat al viziunii unilaterale a lumii musulmane fata de 
cea nemusulmanâ de care se deosebeste atât de mult. Asa 
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se justifica faptul cà toleranta in raporturile reciproce este 
doar un compromis temporar dictat de  interesele 
Islamului, si trebuie analizat ca atare. Compromisul era 
prin urmare o excepţie de la regulă, o regulă ce avantaja 
doar pe adepţii Islamului si nu pe ,dusmanii" lui. La fel 
proceda si lumea neislamicà in perioadele ei de glorie. 
Totusi, desi doctrina musulmanâ era foarte clarâ şi 
promova idei diferite de cea creştinâ, posibilitatea 
compromisului politic era un cástig pentru ambele pârti, 
chiar dacă si unul partial. Această caracteristică a 
relaţiilor dintre cele două lumi s-a păstrat până în 
contemporaneitate, deşi progresul civilizational ar fi putut 
dicta o altă atitudine. Mai mult, tendinţa medievală de a 
trece la intolerantà atunci când echilibrul puterii se inclina 
în favoarea uneia dintre părţi este tot mai vizibilă în ciuda 
avertismentelor de tot felul. Se pare că ciclicitatea istoriei 
ne va pune în situaţia de a aplica judecăţi de valoare care 
să nu se deosebească absolut deloc de cele aparţinând 
lumii medievale. În acest context, studiul civilizaţiei 
islamice clasice cu toate aspectele sale, nu numai cele 
doctrinare, se impune ca o obligaţie decursă dintr-o 
realitate care ar trebui să redeştepte conştiinţe. 

Sperăm ca şi în România acest domeniu să se 
îmbogăţească cu noi contribuţii istoriografice, astfel încât 
să avem o imagine cât mai clară a trecutului care să 
faciliteze o înţelegere deplină a prezentului. 
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DE LA RĂZBOIUL DE NIMICIRE LA TOLERANTA. 

— ISLAMUL CLASIC DESPRE LUMEA 
NEMUSULMANÁ 

FROMTHE ,HOLY WAR" TO THE TOLERANCE 

— CLASSIC ISLAMABOUT THE NON-MUSLIM 
WORLD. 

Abstract 

Known in the foreign historiography as ,Islamic law 
of nations", the Classic Islamic Law reprezents a sistem of 
juridical-religious rules which, irrespective of place, space 
and time, constitute one of the most typical expression of 
Muslim society. From the viewpoint of unwritten (common) 
law, its genesis is in the prelslamic Age, the so-called 
djahilfyya, and its abode, from the viewpoint of juridical 
law, the influence of Roman, Byzantine, Jewish and 
Sasanide law. All these external credits fully contributed to 
the materialization and, especially to the organization of 
Islamic principles, included in the main sources of the 
Muslim law, the most significant between them being the 
Kur an. 

An exquisite attention in the juridical domain was 
granted to the branch of siyar, constitutive part of the 
sacred law, shari'ah, which had as obiect of study the 
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relations between Muslims and non-Muslims. In fact, it 
was about the conduct of the Islam come into contact with 
hostilities and imediately after their cessation. As the 
juridical treaties had been conceived after the first 
contacts of the Islamic world with the foreign countries, 
they did nothing but to explain and to motivate first the 
actions of the community and then, those of the Islamic 
State, previously undertaken. Following the extension of 
the religious and political influence in the world, the 
Islamic state found the proclamation of its political-military 
initiatives in the creation and development of the Islamic 
law in its classic age of its evolution. 

Between all the ideological trends of Islam, thanks to 
the importance of the spread ideas, the sunnit trend stood 
out and demonstrated itself in the juridical domain through 
the agency of the four big schools, namely the hanaphite 
school, the malikite school, the shafi it school and the 
hanbalite school. Being more liberal and more adaptable to 
some concrete situations, the hanaphite school, founded by 
Abu Hanifa in the VUIth century a.d., imposed itself from 
the very begining by its liberality in ideology and by the 
freedom of movement which it permitted to the political 
authority. Its representatives paid much importance to the 
literal interpretation of Ku Inn, of the tradition and of the 
sacred law, but they also paid attention to the concord of 
the cultured people inu/ama (idima), to the reasoning by 
analogy (kiyâs) or to the personal opinion Ciclitihâd). 
According to their opinion, the Islamic law has as base the 
order of Allah from Ku Inn (called farz) the words of 
Muhammad from Sunna and the jurisprudence i/m-i fikh 
which translated the practice of the Islamic States judges. 
Consequently, the Islamic doctrine was built with the help 
of these schools of canonical jurisprudence, which shared 
almost the same conception. 

If, in the begining, generally speaking, the doctrine 
was transmitted orally having as a base a common 
structural substance, which permitted a great rezerve of 
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individual variations, in time, it saw an exquisite 
sistematization. 

The most significant juridical contribution belonged 
to Abu Yusuf Ya kub, as-Shaybani (who transmited Abu 
Hanifa's ideas in writing), Malik Ibn Anas, as-Shafi-i, 
Ahmad Ibn Hanbal and al-Mawardi. Nevertheless, the 
Islamic juridical theory performs no distinction between 
the international and national law, between the public and 
private law, and for this reason the Western people 
apreciated this sistem as having less internal logic and 
firmness. 

In the view of siyár, the sunnit schools identified 
three categories of territories where the known world of 
Islam was divided: 

1. dar al-Islam (House of Islam) which grouped 
together the regions inhabited by Muslims or tributary 
(dhimmi) of the Islamic State and the Muslim law was 
enforced; 

2. dar al-harb (House of War) which grouped 
together territories inhabited by the enemies of the muslim 
people, destined to be decreased or conquered by the Holy 
War, some harbi Cenemies) could entered in dar al-Islam 
only if they had aman, a permit for free passing for a 
limited period of time; as a rule, for at the most one year 
they were called miiste mini. 

3. dar al-ahd or dar al-sulh (House of Peace) was the 
territory in Muslims possesion, but assigned to the native 
leaders in exchange for the payment of the poll-tax (tribute 
— djizya, kharádj) 

Although the theory didn't stipulated the existence of 
the other categories, the practice registered also the 
territory called al-thughur (the mobile border between 
Islam and the other regions), but also the territory called 
dar al-imam (inhabited by si ites). 

The Islamic law requires the study of two main 
aspects, an one hand the analysis of fundamental notions 
whose applicability grave birth to the jurisprudence (fikh), 
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and on the other hand, the political-military and diplomatic 
reports developed between the two parts in conflict or not. 
If the first aspect allows the discussion of specific concepts 
of Islamic doctrine, such as: usul al-fikh, furu' al-fikh, ra y, 
idima\ kivás, iditihâd, djihád, and, djizya, kharadj, dhimma, 
amán, ahl al-kitab, musta min, etc., the second aspect 
makes reference to the ensemble of the attitudes towards 
the unfaithful, materializând either in treties for peace or 
in misunderstanding situations. 

The cases of the communities in Nadirân, Ayla, 
Damasc or Jerusalim emphasize the best the policy 
embraced by the Islamic State towards the nonmuslims. 

The treaties of tributary protection (and ad-dhimma) 
sighed with these people, were different from simple 
armistices which put an end to the military hostilities. The 
Imam was the most qualified to decide the behavior 
towards the so-called enemies (harbi) to whom he granted, 
if necessary the privileges they needed (amân). The 
leaders of the Islamic State shaped their visions as far as 
the other non-Islamic territories are concerned, in 
accordance with the historical conditions. If, in the 
begining, the Prophet followed the line of liberal policy, the 
conception changed in a negative sense, coming to the 
application of some hard measures which referred to the 
expulsion of non-Muslims in other regions, or even worse, 
their killing. The self-fact doesn't exclude the promotion of 
an extremely kind attitude of some caliphs. 

The decline of the Arabian caliphate left space for the 
Ottoman expansion, avocate of the Islamic doctrine, 
therefore successors of the conquering policy. İn point of 
ideology, the Ottoman Empire adopted the hanafite 
doctrine, putting the Ku Inn, the Sunna and the Islamic 
customs to a place of honour. Ín point of juridical law, the 
Ottomans assumed and also improved the Classic Islamic 
law, depending on their own interests in social-economical, 
political-military and even cultural plan. As aresult, two 
juridical categories came into being, namely the canonical 
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Islamic law (religious), known under the name of seri'at 
(the old sharvah) and the civil customary law (secular) 
which has as a base the jurisprudence, the common law, 
but especially the Sultan's orders, and for this specific 
reason it got the names of orfu adet, brf-i sultani or kanun. 
The difference between them was significant. The first 
took into account the specific features of ea ch Islamic 
State, the specific ritual and it grouped together the 
institutions of cultured people community (ulema), and the 
second one has as base the juridical rules of only one 
Islamic State. 

The sources of Ottoman law were besides seri'at, the 
civil law (kanun), the common law Cadet) and the treaties 
for peace Cahdname). As in case of Classic Islamic law, the 
Ottoman right, in the part called seri’at deals with Muslims 
relations with the foreigners. ,Islamic law of nations" was 
used to justify the contacts between people, communities 
or states belonging to one or another si de In general, the 
doctrine was the same, as well as the purpose proposed: 
the accomplishment of general peace (Pax Ottomanica) by 
changing all the territories in Muslim possessions using as 
instrument the Holy War. Like in the Classic Islam, there 
were many exceptions to the rule, which kept to the 
pragmatic spirit, typical of the Ottomans. For this 
particular reason, literature of speciality is simple 
plagiaries or annotations of works of classic law. There 
were some noteworthy contributions in the field, like those 
of Molia Hiisrev (the author of a generat collection of 
canonical law concerning public administration, entitled 
Dürer - The Pearl) and Ibrahim al-Halebi (the author of the 
famous code of laws, called Multeka elAbhur - The 
confluence of the seas). 

Ulema's treties about law, the religious sentences 
elaborated by the seyh of Islam following the request of 
the state's leader, the codes of law but also the treaties of 
peace concluded by sultans with Christian principles de 
nothing but facilitate the minutely knowledge of Ottoman 
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law, the inheritor of Islamic law. 

Consequently, the principles annotated and reshaped, 
promoted by the Ottoman jurisdiction, brought back, in 
other form, the ideas applied in Islamic world. As a matter 
of fact, the hanafite ideology was in perfect compatibility 
with the interests of the Ottoman State, as it had been in 
the Classic Age of Islam. The necessity of studying the 
classical jurisdiction is, therefore a demand of 
understanding and thorough going study of the Ottoman 
law; with its exception the Islamic phenomenon cannot be 
perceived and apreciated at its fair value. 

„KUTSAL SA VAS” TAN HEÖR ÜYE - KLASICISLÂM 
GAYRI-MÜSLÜMAN DÜNYASI HAKKINDA 

Ozet 

Yabanci tarihlerden ,Islamic law of nations” adiyle 
anilmi§ esere göre Islam hukuku, veri, sahayi, zamam göz 
önünde bulundurmadan Müslüman toplumunun adli - dim 
kaidelerini kapsar. Onun kökü, yazilmami$ kanunlara göre, 
Islam önceki cahiliyye devrindedir Hukuk kanunlan 
bakimindan Roma, Bizans, Musevilik ve Sasanid 
hukuklanmn etkisi altinda bulunmsur Yabancilardan 
almma bilgiler Islam ilkelerinin somutişasma ve 
düzenlenmesine neden olmu$ ve en önemlisi esasi Kur ân 
olan Müslüman hukukunda belirmsir. 

Seri ai in bir bölümü siyarda Müslümanlarla, 
Müslüman olmayanlarla münasebetler hukuki bakimmdan 
incelenir. Asimda Islam din taraftarlanmn bea dinden 
olanlarla (onlara ,sadik olmayanlar ,diyorlarmi$) kargşlik 
zamanmda ve ondan sonraki zamanda tutumlan hakkinda 
söz oluyor. Hukuki antişalar Islam dünyasmin belanyle ilk 
kaşişalanndan sonra yapildigi i<? in bunlar toplumun, 
daha sonra da devletin hareketlerinin nedenini 
agiklamşardir. Dünyada dim ve siyasi etkisini genşetmek 
amaciyle Islam devleti, gelşesinin klâsik deversinde 
siyasiasken inisyatiflerini Islam hukukunu kurmakla ve 
gelşirmekle kanunisirmsir. 

Islâm in bir9 ok ideolojik ceryanlan arasmda önemli 
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fikirleriyle dort büyük ekolü yayilmşir: hanefi, maliki, safi-i 
ve hanbali de sünnilik yayilmşir. Ho$ görülü ve somut 
hallerde daha iyi uygulanabilen bu ekol, 8. Yüzilda Ebu 
Hanife tarafindan kurulmu$ ve henüz balangi-tayken 
ideolojisinin gentigi ve idan kuwetlerin hareketlerinde 
şerbeştlik tammasiyle kendini gostermşir. Taraftarlan Kur 
an geleneklerin, mukkades kanunlann harfi harfine 
icrasma ve aym zamanda ulemamn hemfikir olmasma, 
kiyasin idrakma, sahsi denceye - ictihada önem 
veriyorlardı. 

Onlann dencelerine göre Islamân adli yapisi, Kur 
anda buliman ve farz denilel Allah in emirlerine, Sünne 
deki Muhammedin sözlerine ve kadilann faaliyetlerine 
kilavuz olan ilm-i fikh e dayanmaktadir. Yani Islam doktrini 
biribirine yakin duşiinceleri olan bu adli ekollerin kanunlan 
yardimi de kurulmuştur. 

Once, doktrin genei olarak ayni temelie ferdi 
uygulanmasi mumkiin olarak sozlii yayilmişsa da, zamanla 
sistemleştirilmiştir. 

Hukuk alanmda en büyük katkilan Abu Yusf Ya kub, 
as Şsibani (Abu Hanifa mn duşiincelerini yazili olarak 
yayinlamiştir), Malik ibn Anas, as-şafi-i, Ahmad ibn Hanbal 
ve al-Mawardi nin olmuştur. Bunurila beraber, Islâm hukuk 
teoresi, uluslararasi ve kendi din lerine has, umum ve ozel 
hukuk aralannda bir aynm yapmamişlardir ve bunuri igin 
batililar bu sistemi in mantiki ve ihtivaşi olmadigini iddia 
etmişlerdir. 

Siyar a. gore, Islâm in tamdigi diinyayi hukuki 
okkullan si iig gruba ayirmiştir: 1. Dar elIslam Clslâm 
diyan) Musliiman kanunlanmn uygulandigi veya zimmi 
odeyenler; 2. Dar el Hárb CHarp diyan) - Musliiman 
dusmanlan de meskiin meruleketler din ki, kutsal harp le 
kiigultulmeli veya feth edilmelidirler; Bunlara harbi 
denilirdi ve Islâm diyan girmek igin gok bir yil igin verilen 
ve amân adun taşiyan ruhsatla girilebilirdi; 3. Dar al-sulh 
veya Dar al-ahd CSulh diyan) veya ahdnâme de tabi olan, 
cizya ve harag odeyen meruleketlerdir. 


Nazan bakimindan başka kategoriler olmasa da, 
asimda Islam iilkeleri de digerleri arasmda simrlan 
degişebilen ve al zuhur denilen, bir de al-imam adun 
taşiyan şiiler meruleketieri de bulundugu bilinir. 

Islâm hukukunun iki ana meseleyi inceledigi tahmin 
edilir: temei kavramlara tahlil ki, uygulamalan adliyenin 
(fikhin) belirmesine, ikincişi zise iki anlaşan veya 
anlaşamayan devletler arasmda siyarsi - asken ve 
diplomatik ilişkiler. Bunlardan birincişi Islâm doktrininin 
kavramlannm tartişma alam olabilir. Omegin: mul al-fikh, 
furu al-fikh, ra ya, ierna, kiyas, ictihad, and, cizye, harag, 
zimme, aman, and al kitab, miista min ve baskalri. Ikincisi 
zise sulh antlagmalanna ve anlaşma yapilip da nayet 
etmeyenlere karşi tutumlan. 

Nacran, Ayla, Ş-am veya Kudus olaylan Islâm 
devletinin Miisluman olmayanlara karşi davramşlanna en 
iyi omektir. Bunlarla imzalanan Ahd ad-Zimmi adun taşiyan 
antlaşmalar diger antlaşmalardan segilirler. Imam harbi 
olanlara karşi tutumun naşii olmagi, amâna haklan olup 
olmadigun karar alan bir şahistir Islâm devletlerinin 
yoneticileri gayri Muslim devletler hakkmda goruşlerini 
tarihi şartlara uydurarak degiştirmişlerdir. Ilk yillarda, 
Peygamber in devrinde, hoş gorulu olmuşlarsa da, zamanla 
tutumlan sertleşmiş, Müslüman olmayanlan kovmuslar 
veya daha fenasi, bertaraf etmişlerdir. Fakat zamamnda, 
baza halifeler gayri Müslimlere gok iyi devranmişlardir. 

Arap haliferigi gerileyince hep Islâm doktrinini Kabul 
eden Osmanlilar, yani fetih siyasetini giidenler yerlerini 
almişlardir. Ideoloji bakimindan Osmanlilar hanifeligi 
Kabul etmiş, Kur ana, Sunnilik e ve Islâm adetlerine saygi 
gostermişlerdir. Osmanlilar hukuki bakimdan klasic Islâm 
hukukunu Kabul etmiş, gikarlanna gore sosyal-ekonomik, 
siyasi-asken, hatta kultir alamnda degiştirmişlerdir. 
Bundan sonra iki hukuki kategori meydana gelmiş, biri 
şeriat (eski şekliyle şeriat) adiyle bilinen, digeri zise 
temelinde, yazilmamiş kanunlar bulunan ve bilhassa 
sultanm emirleri bulunanlar ve orf-i adet, orf-i sultani veye 
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kanun olmuş. Birincişi - her Müsliiman devletinin 
ozelliklerini, mezhebini, ulema toplumumm ozelliklerini 
goz oniinde bulundurmuş, ikincişi zise, bir tek Müsliiman 
devletinin hukuk ozelliklerine dayanmiş. 

Osmanii hukukunun kaynaklan şeriat, lâik kanunlar, 
adetler ve ahdnamelermiş. Klasik Islâm hukukunda oldugu 
gibi Osmanii hukuku şeriat boliimiinde Musliiman 
devletlerinin yabanci meruleketlerle ilişkilerini ele alir, 
,Islamic law of nations ,deyimiyle insanlar, toplumlar, 
peşitli gruplara dahil ulkeler arasinda  miinasebetler 
atiklamr. Genei hatlariyle doktrin aym, mukaddes harp 
yoluyle biitiin sahalan Müslümanlar a alt sayarak (Pax 
Ottomanica) genei banşi saglamak. Klasik Islâm da oldugu 
istisnai haller de tokmus ki, bu Osmanlilann hayati oldugu 
gibi Kabul etmelerinden fieri gelmiş. Bu nedenle, bu 
alandaki yazili eserler basit kanşimlar veya adh alanda 
eserleri zikretmekten ibarettir. Fakat bază onemli 
katkilarda da bulunmuşlardir. Omek olarak şi eserleri 
sayabiliriz: Molia Hiizrev inDürer Cinciler) eseri - kamu 
idan din kanunlann derlemesi; Ibrahim al-Halebi nin 
Multeka eLAbhur CDenizlerin Biribirine Dokulmesi) - 
kanun derlemesi. 

Osmanii ulemasmm antlaşmalan, hukumdarlann 
arzusu iizere seyh-ul Islâm tarafmdan verilen fetvalar, 
kanunnameler osultanlann Hristiyan hukumdarlarla 
yaptiklan antlaşmalar, Islâm hukukunun mirastisi olan 
Osmanii hukukunu iyi tammaga yardim ederler. 

Yani, ilkeler ve yeni temele dayanan Islâm hukuku, 
bize Müslüman diinyasinda uygulamayi gosterir. Hanefi 
ideolojisi klâsik Islâm deversinde oldugu gibi Osmani 
devletinin tikarlari de tam uyum saglar. Sonut olarak 
diyebiliriz ki, klasik hukuku incelemeden Osmanii 
hukukunu derinden anlayamayiz. Bunu yapmadan Islâm 
olayi anlaşilamaz vedegerlendirilemez. 

(traducerea rezumatului este realizatâ de lector univ. 
Emin Emel) 

Termeni turco-islamici 


A 

adet (pl. adat) — obicei, dare, mod de comportare; 
sursa secundará de drept, independentâ de legea sacrá - 
sharia -, folosită uneori în teritoriile cucerite pentru a 
păstra continuitatea şi unitatea legislativă; neavând de 
regulă autoritate juridică, aplicarea sa a ţinut mai degrabă 
de bunăvoința suveranului islamic; des întâlnită în practica 
juridică a Imperiului Otoman. 

and (pl. uhud) = legământ, jurământ, ordin, obligaţie, 
angajament, dar şi convenţie, pact, tratat, acord cu sensul 
de decret politic, care se referă la desemnarea unui 
succesor (wall al - and) de către un suveran, şi la tratatele 
de alianţă cu nemusulmanii care trăiesc în afara statului 
islamic si care, în consecinţă, se numesc al al - and. 

and ad-dhimma = tratat de protecţie tributară. 

ahdnăme = carte de legământ'ale cărei stipulatii 
foarte precise şi stricte erau numite uhud sau shurut, pact, 
acord. 

akd = angajament civil, contract; în perioada 
otomană, textele juridice consemnează existenţa a două 
tipuri de akd, anume akd uz-zimmet („acord de protecţie 
tributară”) şi muváda'a (,armistitiu", „tratat de coexistentà 
pasnicá") iar practica otomaná, sintetizând semnificatiile 
termenilor juridici folositi, denumeste acordurile incheiate 
cu conducátorii nemusulmani, ahdnáme-i humáyun. 

Ahl al-Kitab = oamenii Cărţii sau Scripturari, 
posesori de cárti sfinte din a cáror categorie fáceau parte 
evreii si creştinii (din punct de vedere teoretic) şi 
zoroastrienii si saabeenii (din punct de vedere practic). 

al-thughur = frontiera mobilă, zona de contact dintre 
Casa Islamului şi Casa războiului 

amân = iertare, siguranţă, protecţie, permis de liberă 
trecere, statut acordat temporar străinilor nemusulmani, 
membri ai Casei războiului (negustori, pelerini, 
ambasadori, foşti rebeli), în timpul şederii în teritoriul 
islamic. 

anwatan = cu forţa (referire şi la pământurile 
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cucerite cu arma), ASL, asii (pl. usul) = rădăcină, principiu 
fundamental (usul al-ftkh — râdâcinile dreptului) 


avăt = verset coranic (in traducere semne 
miraculoase). 

B 

bayt al-mă! = tezaurul comunităţii musulmane. 

D 


dar = casă, teritoriu, domeniu. 

dar al - and = Casa legământului, teritoriu locuit de 
nemusulmani care beneficiază de un acord politic (jahd) 
încheiat cu statul islamic. 

dar al-harb = Casa războiului, teritoriu locuit de 
nemusulmani, dar al-lmâm = Casa imamului, teritoriu 
locuit de şiiţi. dar al-Islam = Casa Islamului, teritoriu 
locuit de musulmani, dar al-sulh = Casa păcii, Casa 
reconcilierii, echivalenta Casei legământului 

da wa = somaţie, invitaţie. 

dhimma = obligaţie, protecţie musulmană; statut 
acordat supuşilor interni ai statului islamic ce presupunea 
drepturi şi obligaţii reciproce. 

dhimmi (tc. zimmi) = componenta nemusulmană a 
teritoriului islamic, beneficiară de protecţie (dhimma) prin 
care erau desemnaţi, în sens larg, supuşii interni ai 
statului, iar în sens restrâns, contribuabilii, plătitorii de 


impozite. 
djăhitâyya = „perioada ignoranței” corespunzătoare 
epocii preislamice djihád (tc. cihâd) = război sfânt 


desfăşurat in interiorul fiinţei umane în scopul 
perfecţionării religioase (djihad major) şi cu armele in 
scopul răspândirii credinţei islamice şi a stabilirii ordinii 
musulmane (djihăd minor). 


djizya (tc. cizye) = capitatie (impozit pe cap de 
locuitor) impusă supuşilor nemusulmani ai statului islamic. 
F 


fakih (pl. fukahă) = jurisconsult, interpret al Legii 
divine (sharra), dar şi teolog; denumirea vine de la fikh cu 
sensul de cunoaştere si interpretare a Legii divine (shari‘a) 
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\ în special in ceea ce priveşte etica, teologia morală si a 
cultului, de fapt, a ştiinţei religiei in general, farz = 
porunca lui Allah din Ku Inn. 

fay — prada obtinutá de la nemusulmani in urma unui 
tratat de pace, devenità ulterior proprietate publicâ sub 
forma unui tezaur fikh — notiune echivalentâ dreptului 
islamic medieval; parte componentâ a stiintelor Coranului 
si Sunnei Cuium al-sharva), mai concret, a ştiintelor 
deduse din surse Cuium mustanbata); la origine avea 
sensul de cunoastere, inteligentá, stiintá in general, 
aplicându-se tuturor ramurilor cunoasterii, ca de exemplu 
fikh al-luga, adicá stiinta lexicografici; in plan tehnic 
corespunde stiintei drepturilor care inglobeazá ramuri 
diferite, cum ar fi dreptul familial, succesoral, de 
proprietate, contractele si obligatiunile presupuse de viata 
sociala (mu'amalat), dar si legi care reglementeazâ o serie 
de practici rituale si religioase Cibadat); jurisprudenta 
echivalentă cu jurisprudentia romana si cu rerum 
divinarum atque humanorum notitia; sinonimà uneori si cu 
ra y Copinie, rezultat al reflectiei personale; lb. lat. 
opinioprudentium); o altá acceptiune a fikh-ului este aceea 
de cunoaştere şi interpretare a Legii divine (shari‘a)! 

fura al-fkkh — ramurâ a dreptului. 

G 

ghazwá = expediţie sfântă. 

H 

Hadith (tc. Hadis) = Traditia’ despre faptele şi 
gesturile Profetului. 

hârb = război. 


harbi (ahl al-harb) = inamici ai statului islamic, 
infidelii aflaţi în Casa războiului 

hudna = armistițiu, pact, coexistentà  pasnicá 
temporară. 


hukm (pl. ahkăm) = lege, dispoziţie, decizie, sentinţă 
juridică 

I 

Idimă (tc. ierna) = consensul comunităţii musulmane, 
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consensul invatatilor in materie de drept islamic; 
reprezintă una din celelalte trei surse ale dreptului islamic, 
considerate uneori secundare, pentru că au rolul să 
completeze Kur înul şi Sunna; cunoaşte trei forme: 1. 
idimă* al-kawl (când vorbim de consensul comunităţii şi al 
,invátatilor' musulmani), 2. idimá alfi-l (consens de 
acţiune), 3. idimă al sukut sau idimă* al-takrir (cand 
consensul se face în mod tacit). 

Iditihâd = constituie o altă sursă de drept prin care 
se înţelege efortul unei persoane de a realiza un lucru şi de 
a-l utiliza în scopul exercitării opiniei personale (zann), 
într-un caz (kadiya) sau într-o regulă (hukm) a legii; efort 
de interpretare, reflecţie personală sau elaborare a legii 
care conferă celui ce i se dedică importanta calitate de 
muditáhid; tradusă literalmente prin expresia acţiunea de 
a produce durere 

Insăn = virtute, frumuseţe spirituală Hm = ştiinţă. 

Ilmi-i fikh = practica judecătorilor în aplicarea 
normelor de drept ce formează jurisprudenţa; cunoaşte 
două subdiviziuni: a) usul al-fikh ce constituie fundamentul 
dreptului, fiind un izvor canonic al acestuia, stabilit de 
sunniti în primele secole ale Hegirei, si b) furu al-fikh ce 
constituie ramura dreptului. 

Iman = credinţă. 

Imâm = succesor al Profetului, calif, şef religios, 
conducător al rugăciunii. 

Islam = supunere, abandonare totală lui Allah, voii şi 
Legii sale; provine din a patra formă verbală a rădăcinii 
sim, prin aslama intelegându-se acţiunea de a se supune 


Istidlal = raționament inductiv, istinbăt = 
raţionament deductiv. 
K 


kădi = judecător al legii canonice musulmane. 

kânun = lege bazată numai pe hotărârea suveranului 
musulman, emisă în conformitate cu prevederile seri at- 
ului şi în scopul completării ei, cuprindea de fapt 
reglementări ale vieţii de stat; drept laic (kánunnáme = 


carte de legi, cod de reguli juridice). 

katib (pl. kuttáb) — secretar, scriitor, kitab — carte. 

kivás — analogie, rationamentul prin analogie; una 
din cele trei surse secundare de drept islamic alàturi de 
idimă şi iditihăd; derivă din termenul ebraic hikkish (la 
infinitiv, hekkesh) şi din rădăcină arameică nksh (înseamnă 
„a fi de acord împreună”); în sens larg, kivăs desemna 
raţionamentul inductiv (istidlâl) şi deductiv (istinbât, 
istikhradj al-hakk). kharadj = impozit funciar Ku Inn = 
Cartea Sfântă a musulmanilor. 

M 

madhab (pl. madhăhib) = şcoli juridice sau teologice. 

maktu' = fix (cu referire la preţ sau tribut). 

mudităhid = ,invâtat” cu autoritate supremă în 
elaborarea Legii. 

m lista9 m (tc. muşte în) = beneficiar de amán, statut 
care permite unui locuitor al teritoriilor nemusulmane 
şederea temporară pe teritoriul islamic. 

6 

ori = obicei, dreptul suveranului. 

R 

ra9 y = opinie, rezultat al reflectiei personale. 

s sayyid = şef de trib arab din perioada preislamică. 

sharia (tc. şeriat) = calea cea dreaptă, legea sfântă 
musulmană. 

shaykh al-Islam (tc. şeyh ul-Islam) = şeful invátatilor. 

sâra (pl. sivăr) = model de conduită, comportare, 
atitudine; regulile de comportament în relaţiile cu 
nemusulmanii. 

sulh = pace, împăcare (sulhnâme = carte de pace, 
tratat). 

Sunna = a doua sursă a legii sfinte; şi-a schimbat 
vechea acceptiune preislamică, tradusă prin „mod de 
viaţă” imediat după apariţia Islamului, transformându-se în 
„model de viaţă al Profetului”; practici, reguli 
juridicoreligioase derivate din cuvintele, faptele şi 
gesturile Profetului. 


uulama (tc. ulemá9) — gruparea savantilor specialisti 
in teologia musulmaná. 


umma (tc. ummet) = comunitatea credincioşilor 
musulmani. 

usul al-fâkh — râdâcinile dreptului. 

z zakât = pomană, impozit plătit de musulmani 


pentru ajutorarea săracilor, unul dintre cei cinci stâlpi ai 
credinţei islamice numiţi arkân. 

Anexa 

1. Somatia politică a profetului către împăratul 
bizantin Heraclius (631 d.Hr.) 319 

„De la Muhammad, Trimisul Domnului, către 
Stăpânul Bizantinilor: 

Te invit să imbrátisezi Islamul. Dacă te vei supune, 
vei avea ceea ce au Supușii (în privinţa drepturilor) şi-ţi va 
reveni în mod obligatoriu ceea ce le revine lor. Dar dacă nu 
aderi deloc la Islam, plăteşte djizya. Căci Dumnezeu cel 
Atotputernic (Allah, n.n.) a spus: , Combateti-i pe cei care 
nu cred in Dumnezeu (Allah, n.n.) nici chiar in ultima zi, pe 
cei care nu-si interzic deloc ceea ce Dumnezeu (Allah, n.n.) 
si Trimisul Sáu (Muhammad, n.n.) au interzis si pe cei 
care, desi au primit Scrierea Sfántá (Scriptura, n.n.), nu 
adoptá deloc adevárata religie. Combateti-i pânâ când vor 
achita djizya, chiar dacà sunt umiliti. ,Dacá nu, nu 
interveni intre tárani (bizantini, n.n.) si Islam, fie cá aderá 
la Islam, fie cá plâtesc djizya”. 

(Qalqashandi, VI, p.377, dupà Abu 'Ubaid) 

2. Ráspunsul lui Heraclius 

,Lui Ahmad pe care il anunta lisus, din partea lui 
Cezar, suveranul Bizantinilor: 

Scrisoarea ta mi-a parvenit prin emisarul tău şi 
confirm cà tu esti Trimisul Domnului (trimisul lui Allah, 
n.n.). De fapt, noi te-am regásit in Evanghelia noastrá: ne- 
ai fost anuntat de lisus, fiul Mariei. Prin urmare, i-am poftit 


319 apud M.Hamidullah, Documents sur la diplomatie musulmane à 
Vepoque du Prophete et des Khalifes Orthodoxes, Paris, 1935, Il, doc.nr. 
14-16, p. 20-21 
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pe bizantini sá creadá in tine, dar au refuzat. Totusi, dacá 
m-ar fi ascultat, le-ar fi fost mai bine. Mi-as fi dorit sa mâ 
aflu aláturi de tine pentru a te servi si pentru a-ti spála 
picioarele". 

3. Tratatul incheiat cu crestinii din Nadirân. 

(632 d.Hr.) 

N.D.C.N. Iatá ce a fixat in scris Profetul Muhammad 
pentru locuitorii din Nadirân asupra cârora avea autoritate 
in privinta tuturor recoltelor de fructe, a fiecárei monede 
galbenă sau albă, asupra tuturor sclavilor. Dar a fost 
generos renunțând la tot pentru 2000 de veşminte, din 
care 1.000 de furnizat in fiecare luná de Rajah si 1.000 in 
fiecare luná de Safar, si in plus o uncie de argint pentru 
fiecare veşmânt, inteles find faptul cá excedentul pe 
impozit sau orice lipsá la cantitatea de uncie va fi luatá in 
calcul, cá tot ceea ce vor preda in plus, ca de exemplu zale 
sau cai sau animale de incálecat (cámile) sau alte obiecte, 
vor fi luate in calcul; cá Nadiránienilor le-ar reveni grija 
aprovizionării si a furniturilor trimisilor mei pentru o 
durată de maximum o lună (20 zile); cà trimisii mei nu vor 
putea fi reţinuţi mai mult de o lună; cá în cazul unui război 
sau a unei crime în Yaman, ei (adică nadirânienii, n.n.) vor 
împrumuta (trimişilor mei) 30 de zale, 30 de cai si 30 de 
cămile; că ceea ce va dispărea din zale, cai, animale de 
incálecat si alte obiecte imprumutate trimisilor mei, vor 
rămâne in sarcina acestora până la restituirea lor către 
Nadirânieni. 

Protecţia lui Dumnezeu şi garantia Profetului 
Muhammad, Trimisul Domnului (lui Allah, n.n.) se întinde 
peste Nadirân şi peste împrejurimi, peste bunurile lor, 
persoanele lor, practica cultului lor, peste cei absenţi şi 
peste cei prezenţi, peste familiile lor, sanctuarele lor şi 
asupra a tot ceea ce, mic sau mare, se află în posesia lor. 
Niciun episcop nu va fi deplasat de la sediul său episcopal, 
niciun călugăr din mănăstirea sa, niciun preot de la 
parohia sa. Nicio umilinţă nu va apăsa asupra lor, nici 
sângele vreunei răzbunări anterioare supunerii. Ei nu vor 


7 


fi nici adunaţi si nici supuşi dijmei. Nicio trupă nu va călca 
în picioare pământul lor. Şi atunci când unul dintre ei va 
reclama un drept, justiţia va fi printre ei. Nu vor fi nici 
opresori, dar nici oprimati şi oricare dintre ei va practica 
in viitor camáta, va fi pus in afara protectiei mele. Niciun 
om dintre ei nu va fi responsabil de greseala altuia. 

Deci, garantia lui Dumnezeu (a lui Allah, n.n.) şi 
asigurarea Profetului Muhammad, Trimisul Domnului, 
sancţionează conţinutul acestui înscris până în ziua în care 
Dumnezeu îşi va manifesta Autoritatea sa, până atunci 
când ei (adică nadjirânienii, n.n.) vor fi bine intenţionaţi şi 
vor acţiona în conformitate cu obligaţiile lor: fără să îndure 
nicio nedreptate. 

Au fost martori: 

Abu Sufy în b. Hârb, Ghailân b.'Amr, Mâlik b. Awf din 
tribul Banu an-Nase, Agra b. Hâbis din tribul Hanzalah si 
al-Mughárah b. Shu'bah. Prezentele au fost scrise pentru 
ei de către Abd Allâh b. Abi Bakr (însă, după lui Balâdhuri, 
conform márturiei oculare a lui Yahya b. Adam, de Ali b. 
Abu (sic) Tâlib). 

— Apud M. Hamidullah, o/? cát, II, doc.nr. 80, p. 47 - 
48 

Cătălina Duţu s-a născut la 19 iulie 1975 in 
Constanţa şi a absolvit Facultatea de Istorie, Drept şi 
Ştiinţe Administrative a Universității ,Ovidius" din 
Constanta in 1998, alegându-şi ca domeniu de studiu 
istoria Evului Mediu si in mod special istoria civilizatiei 
arabe in perioada clasicá a evolutiei sale. İn 1999 a 
absolvit cursurile masteratului in domeniul istoriei si 
civilizatiei zonei Márii Negre in Antichitate si Evul Mediu 
ale aceleiasi universitáti, unde din anul 2000 este 
doctorand in Istoria relațiilor internationale, sub 
conducerea prof. univ. dr Tahsin Gemil, cu o tezà ce 
priveste rolul factorului religios in politica Portii Otomane 
fatá de tárile române in secolele XVI-XVII. in anul 2002 a 
beneficiat de o bursà de cercetare in Baku, Azerbaidjan, 
unde a fácut investigatii in bibliotecile si institutele de 
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specialitate. Interesul său ştiinţific se axează asupra 
civilizaţiei arabe clasice, în principal asupra relaţiilor lumii 
musulmane cu nemusulmanii; a doctrinei religioase a 
Islamului clasic şi a Imperiului Otoman; a relaţiilor 
româno-otomane în secolele XVI-XVII. 

Lucrarea De la războiul de nimicire la toleranţă- 
Islamul clasic despre lumea nemusulmană prezintă, într-o 
manieră sintetică, din perspectivă unilaterală, natura 
relaţiilor musulmanilor cu nemusulmanii în Islamul clasic - 
sec. VII-XI - prin prisma conceptelor de toleranţă şi 
intoleranta, în contextul evoluţiei statului arab. Structuratâ 
pe trei capitole ce analizează pe scurt istoria civilizaţiei 
arabe clasice, şi apoi teoria şi practica relaţiilor arabilor cu 
comunităţile de altă religie, lucrarea se doreşte a fi o 
introducere în studiul complexei problematici a Islamului 
clasic şi se adresează în special studenţilor facultăţilor de 
istorie, dar şi publicului larg, interesat de acest subiect. 


EXPANSIUNEA POLITICA A ISLAMULUI PANA LA 750 


TERITORII "DAR AL-AHD"(CASA LEGAMANTULUD 
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6 Francesco Gabrieli, Muhammad and the Conguests 
of Islam, World University Library, 1968, p. 30. İn legâturâ 
cu acest subiect, R. Mantran acorda solidarităţii tribale cel 
mai important loc din societatea preislamică: „În triburi, 
solidaritatea a constituit elementul social esenţial, bazat 
pe răzbunarea sângelui; triburile principale n-au 
recunoscut nicio putere politică superioară; totuşi. 

65 Pe numele său întreg Abu Hanifa al-Nu'man b. 
Thabit (80/699 - 150/767), juristul arab a avut o biografie 
interesantă, mai ales că, în jurul morţii sale s-a creat un 
adevărat mit. Biografii săi susțineau faptul că guvernatorul 
umeyyad al Kufei, Yazid b. Omar b. Hubaida şi, mai târziu, 
califul al-Mansur, jigniti de refuzul lui Hanifa de a primi 
titlul de cadiu si de a se prezenta in 

13 Abou Yousuf Ya koub, Le livre de Vimpót foncier 
(Kitab al-Kharádj). Traduit et annoté par E. Fagnan, Paris, 
1921, p. 296, p. 295 - 296; conform Traditiei, Profetul ar fi 
spus cà ,a primit 

31 M. Hamidullah, op. cit., IT, doc.nr. 220, p. 98 - 100 
(lakhmizii reprezentau o importantá familie domnitoare in 
nord-estul Peninsulei Arabe, in Irak, membrá a tribului 
Lakhm; regatul condus 


